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Preambul 

Pe treapta a patra, in ordine ascendenta, a ierarhiilor ceresti, asa cum 
le oranduieste Dionisie Aeropagitul, se afla „Stapaniile”, sau „Stapa- 
nirile” (gr. e^ovaiav, lat. Potestates). Corespondentul lor ebraic este 
Elohim. Termenul grecesc se traduce prin „Autoritati”. Sunt ostiri situ¬ 
ate deasupra arhanghelilor si in mod special implicate in creatia lumii. 
Dar „£^ovaia” are, in Noul Testament, o intrebuintare aparte, pe care 
vom incerca sa o lamurim, analizand parabola lucratorilor nevrednici 
ai viei, o parabola a nesocotirii autoritatii si a restaurarii ei. lata, mai 
intai, textul propriu-zis al parabolei, in cele trei versiuni ale lui. (Am 
ales traducerea lor din editia Bartolomeu Anania): 

Mt. 21, 33-46: „Ascultati alta parabola: Era un om stapan al casei sale, care 
a sadit vie; si a imprejmuit-o cu gard, a sdpat in ea tease, a cladit turn si 
a dat-o pe seama lucratorilor, iar el s-a dus departe. lar cand s-a apropiat 
vremea roadelor, si-a trimis slujitorii la lucratori, ca sa-i ia roadele; dar lucra- 
torii, prinzandu-i pe slujitori, pe unul l-au batut, pe altul l-au omorat, iarpe 
altul l-au ucis cu pietre. A mai trimis alti slujitori, mai multi decat cei dintai, 
si tot asa au fdcut cu ei. In cele din urmd l-a trimis la ei pe fiul sau, zicand: 
De fiul meu se vor rusina. Dar lucratorii viei, vazandu-l pe fiu, au zis intre ei: 
Acesta este mostenitorul; veniti sa-l omoram si sa avem noi mostenirea lui!... 
Si, punand mana pe el, l-au scos afard din vie si l-au omorat. Deci, cand va 
veni stdpdnul viei, ce le va face lucrdtorilor acelora? Iar ei I-au rdspuns: Pe 
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cei mi cu rau ii va pierde, iar via o va da alter lucratori, care-i vor da roadele 
la vremea lor. Hsus le-a zis: Oare niciodata n-ati citit in Scripturi: Piatra pe 
care au nesocotit-o ziditorii, aceasta a ajuns in capul unghiului; de la 
Domnul s-a facut aceasta si minunata este in ochii nostri? De aceea va 
spun: Lua-se-va de la voi imparatia lui Dumnezeu si i se va da neamului care-i 
va face roadele. Cel ce va cadea pe piatra aceasta se va sfdrama, iar pe cel pe 
care ea va cadea, il va zdrobi. Iar arhiereii si fariseii, auzindu-Iparabolele, au 
inteles ca despre ei vorbeste. Si cautand sa-L prinda s-au temut de multime, 
pentru ca il socotea proroc.” 

Me. 12,1-12: „Si a inceput sd le vorbeasca in parabole: Un om a sadit o vie, 
a imprejumuit-o cugard, a sdpat in ea tease, a clddit turn si a dat-o pe seama 
lucrdtorilor si s-a dus departe. Si la vremea cuvenita a trimis la lucratori un 
slujitor ca sa ia de la ei din roada viei. Iar ei, prinzandu-l, l-au batut si i-au 
dat drumul fara nimic. Si din nou a trimis la ei un slujitor, dar si pe acela, 
lovindu-l cu pietre, i-au spart capul si l-au izgonit cu ocard. Si a trimis un 
altul. Dar si pe acela l-au ucis; si pe multi altii, pe unii i-au bdtut, iar pe altii 
i-au omordt. ined il mai avea pe unfiu al sdu iubit, si in cele din urmd l-a 
trimis la luerdtori spunandu-si: De fiul meu se vor rusina. Dar acei luerdtori 
au zis intre ei: Acesta este mostenitorul; veniti sd-l omordm, si mostenirea 
a noastrd vafi... Si au pus mdna pe el, l-au omordt si l-au aruncat afard din 
vie. Ce va face stdpdnul viei? Va veni si pe luerdtori ii va pierde, iar via o va da 
pe seama altora. Oare nici scriptura aceasta n-ati citit-o: Piatra pe care au 
nesocotit-o ziditorii, aceasta a ajuns in capul unghiului; de la Domnul 
s-a facut aceasta si este minunata in ochii nostri? Si cdutau sd-l prindd, 
dar se temeau de popor; fiinded inteleseserd cd impotriva lor a spus parabola. 
Si Idsdndu-L, s-au dus.” 

Lc. 20, 9-19: „Si a inceput sd-i spund poporului parabola aceasta: Un om 
a sddit vie si a dat-o pe seama lucrdtorilor si a plecat departe pentru multd 
vreme. Si la vremea cuvenitd a trimis la luerdtori un slujitor ca sd-i dea din 
rodul viei. Luerdtorii insd, bdtdndu-l, l-au trimis fdrd nimic. Si a trimis apoi 
un alt slujitor; dar ei, bdtdndu-l si pe acela si batjocorindu-l, l-au trimis fdrd 
nimic. Si dupd aceea l-a trimis pe al treilea, dar ei, rdnindu-l si pe acela, l-au 
alungat. Si stdpdnul viei a zis: Ce voi face? Il voi trimite pe fiul meu cel iubit; 
poate cd de el se vor rusina. Dar luerdtorii, vdzdndu-l, s-au vorbit intre ei 
ziednd: Acesta este mostenitorul; sd-l omordm, pentru ca a noastrd sd fie 
mostenirea...Si scotdndu-l afard din vie, l-au ucis. Asadar, ce le va face aces- 
tora stdpdnul viei? Va veni, si pe luerdtori ii va pierde, iar via o va da altora. 
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lar ei, auzind, au zis: Doamne fereste! El msa, privind la ei, a zis: Asadar, 
ce-nseamna ceea ce e scris: Piatra pe care au nesocotit-o ziditorii, aceas- 
ta a ajuns in capul unghiului? Tot cel ce va cadea pe piatra aceasta se va 
sfarama, iar pe cel pe care ea va cadea, il va zdrohi. Si carturarii si arhiereii 
cdutau sa puna mana pe El in chiar ceasul acela, dar se temeau de popor; cd 
inteleseserd cd impotriva lor a spus El aceastd parahold.” 
a. „Soarta” hermeneutica a acestei parabole este dintre cele mai agitate. 
S-a putut spune ca avem de-a face cu „unul din cele mai grele texte ale 
traditiei crestine”^, o „poveste de groaza” (Horrorgeschichte), „un text 
periculos”^, continand prea multe elemente de „absurd” (stapanul care 
trimite neincetat mesageri si pe insusi fiul sau, in ciuda experientei, 
mereu repetate, a uciderii lor)^. Exegeza de dupa al doilea razboi mondi¬ 
al (ilustrand teza textului „periculos”) a emis ipoteza unei componen- 
te antisemite a parabolei: Dumnezeu-Tatal se rafuieste cu poporul lui 
Israel si decide, in final, ca il va deposeda de prerogativele sale (va da 
„via” altora). Este evident ca ipoteza nu se sustine, decat daca socotim 
ca si unele pasaje din Vechiul Testament sunt „anti-semite”. In realitate, 
si la Is. 5, 7 si la Is. 3, 14 si la ler. 12,10, „via” e o metafora a lui Israel, 
iar supararea divina se refera nu la ea, ci la proasta ei administrare. La 
fel, in parabola noutestamentara, nu via este obiectul maniei sacre, ci 
cei care se ocupa de ea: nu de israeliti e vorba, ci de elita lor conducatoa- 
re (care de altfel, e de fata cand lisus vorbeste si se recunoaste in pilda 
spusa de El). E adevarat insa ca exista, in scrierile veterotestamentare, 
o acumulare de tensiune intre poporul ales si trimisii - prost primiti 
- ai Domnului (Cf. 2 Rg. 24, 19; 36, 15; ler. 7, 25-26; 26, 21), dar nu 
aceasta dimensiune a Vechiului Legamant e in discutie aici. Pe de alta 

1 Tania Oldenburg, „Spiralen der Gewalt (Die bosen Winzer)”, in Roben 
Zimmermann (ed.), Kompendium der Gleichnisse Jesu, Giiterslocher Verlagshaus, 
Giitersloch, 2007, p. 365. 

2 M.,p. 353si365. 

3 Cf. Reinhard Feldmeier, „Heil im Unheil. Das Bild Gottes nach dem Parabel von den 
bosen Winzern”, in Theologische Beitrdge, 25 (1994), p. 10, cu citate din E. Lohmeyer, 
care vorbeste de „neverosimilitatea” textului si din E. Hirsch, dupa care „Stapanul 
viei se comporta pur si simplui ca un nebun”. Mai subtil, Paul Ricoeur vorbeste despre 
„extravaganta” voita a parabolelor, ca strategie a deschiderii de noi perspective. (Cf. 
Paul Ricoeur, „Biblical Hermeuneutics”, in Semeia, 4, (1975), pp. 29-145. 
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Parabola viei 
(A lucratorilor 
ucigasi), prid- 
vorul bisericii 
Sfintii Imparati 
a Manastirii 
Hurezi, 1694 



parte, e un fapt ca Biserica primelor veacuri crestine a dat, prin comen- 
tatori ca Sf. Irineu, sau Sf. loan Gura de Aur, o interpretare anti-iudaica 
a parabolei, care insa nu e sustinuta de textul propriu-zis.^ 

Mai greu de inteles sunt insa o sumedenie de „analize” care se stradu- 
iesc sa introduca temele parabolei in circuitul catorva „ideologii” coche- 
te, fara legatura cu mesajul lor real, cu intentia „autorului”, cu situa- 
rea lui istorica. Textul e, practic, uitat, sau rescris, pentru a ingadui 
un comentariu divagatoriu, trendy, politically correct, de natura - cum 
spune, pe buna dreptate, Klyne Snodgrass - sa-i „uzurpeze” sensul. In 
studiul deja citat, Tania Oldenburg, contrariata de faptul ca, printre 
lucratorii viei, nu se vorbeste de nici o femeie, condamna perspectiva 
„androcentrica” a istorisirii. Cat despre violenta podgorenilor, ea se 
explica prin situatia lor economica disperata, cauzata de exploatarea 


4 Pentru toata aceasta dezbatere, vezi, intre altele, David Stern, „Jesus’Parables 
from the Perspective of Rabbinic Literature: The Example of the Wicked Husbandmen”, 
in C. Thoma, M. Wyschogrod (editors), Parable and Story in Judaism and Christianity, 
New York, 1989, pp. 42-80, Aaron A. Milavec, „A Fresh Analysis of the Parable of the 
Wicked Husbandmen in the Light of Jewish-Christian Dialogue”, in C. Thoma si M. 
Wyschogrod, op. cit. pp. 81-117; Klyne R. Snodgrass, ..Recent Research on the Parable 
of the Wicked Tenants: An Assessment”, in Bulletin for Biblical Research, 8 (1998), 
pp. 191-193. 
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localnicilor de catre latifundiari straini de tara (W si L. Schottroff)^. 
William Herzog crede si el ca parabola exprima suferinW fermierilor 
evrei, care, din propietari ai pamantului, ajunsesera simpli muncitori 
platiti.® Derapajul culmineaza cu o „contributie” din 2003 a lui R. Q. 
Ford, care sustine ca avem dinainte o parabola anti-razboi, utilizabila 
pentru o mai buna intelegere a razboiului din Iraq. (Stapanul viei bind 
o metafora a cotropitorilor americani).^ 

Inainte de a incerca o lectura proprie a parabolei, vom aminti alte trei 
interpretari care, spre deosebire de cele mentionate adineaori, se apleaca 
asupra textului cu ceva mai multa responsabilitate hermeneutica, chiar 
daca, din punctul nostru de vedere, abuzeaza si ele, uneori, de virtutile 
ingeniozitatii. Pentru Paul Ricoeur, de pilda. Parabola lucratorilor nevred- 
nici ai viei trebuie vazuta in stransa legatura cu Parabola semanatorului. 
In amandoua e vorba de „roade” obtinute ca efect al unei insamantari 
divine, respectiv de obstacolele care le pot impiedica sa ajunga la destina- 
tia lor legitima. Ricoeur constata ca in loc sa trimita „stapanului” recol- 
ta ceruta, lucratorii tocmiti ii trimit corpul mort al cate unui mesager. 
Concluzie: exista o conexiune inversa intre „rod” si „viata”. Intre Cuvant 
si trup. Pentru ca cel dintai sa se afirme, trebuie ca cel de-al doilea sa 
se stinga. lar afirmarea celui dintai e totuna cu recunoasterea lui lisus 
ca bind Hristos.® Demonstratia e de o ispititoare bnete, dar forteaza in 
mod arbitrar (si inexplicabil) textul analizat. In realitate, proprietarul 
viei nu capata rodul in local mesagerilor sacribcati: nu capita nimic. 
Sacribciul trimisilor nu are ca rezultat livrarea recoltei. 

O perspectiva specibca asupra parabolei aduce abordarea ei dintr-un 
unghi marcat de psihologia analitica a lui C. G. Jung: „stapanul” e indi- 

5 Apud Tania Oldenburg, op. cit., pp. 358-359. 

6 William R. Herzog, Parables as Subversive Speech: Jesus as Pedagogue of the Oppressed, 
Westminster/John Knox, Louisville, 1994. In mod surprinzator, pana si un exeget de 
talia lui Joachim Jeremias, in cartea sa despre Parabolele lui Hsus, a fost tentat, inca 
din deceniul al saselea al veacului trecut, sa invoce „starea de spirit revolutionara a 
taranilor galileeni”. 

7 R. Q. Ford, The Iraqi Conflict and a Parable of Jesus, Constellation (Fall 2003); http:// 
www.tepc.org/resources/ constellation, apud Tania Oldenburg, op.cit. p.363. 

8 Cf. Paul Ricoeur, The Bible and the Imagination, in H. D. Benz (ed.), The Bible as a 
Document of the University, Scholars Press, Chico, 1981, pp. 59, 65, 66, 68. 
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vidul uman in genere, via e spiritul din noi, care trebuie gradinarit, 
ingrijit, „trecut pe rod”, lucratorii cei rai sant credintele, deprinderile 
si atitudinile noastre negative, trimisii stapanului sunt mesajele divine 
rejectate de eul recalcitrant, iar uciderea fiului este respingerea adeva- 
ratului „mostenitor” al sufletului, piatra lui unghiulara, lisus Hristos, 
care locuieste de drept in centrul lui.® 

In sfarsit, demna de mentionat ni se pare cercetarea versiunii pe care 
o da parabolei Evanghelia dupa Toma. Jean-Marie Sevrin observa ca, 
in textul lui Toma, ea e grupata in aceeasi suita (logia 63-65) cu alte 
doua parabole (Bogatul nesdbuit si Cina cea mare). Toate trei incriminea- 
za atasamentul fata de avere, care aduce cu sine dezastrul si blocheaza 
mantuirea. Nu numai in cazul lucratorilor viei, ci si in cazul proprie- 
tarului. Acesta din urma nu e neaparat un om „bun” (xptjatog), cum 
se spune la inceputul parabolei. Sevrin propune lectura /ppartjg, care 
inseamna „camatar”.“ Dar chiar si in acceptiunea „om bun”, proprie- 
tarul ar fi o dovada a faptului ca preocuparea excesiva pentru bunuri 
materiale e destramatoare pentru oricine^^. 

In ce ne priveste, preferam sa ne intoarcem la text si la insertia lui 
posibila intr-o analitica a modului in care mesajul divin este (sau nu) 
receptionat de cei carora li se adreseaza. 

b. Problema autoritatii. In parabola de mai sus nu e vorba, ca in Parabo¬ 
la Semanatorului, sau in aceea a Copiilor din Piete, de simple devieri si 
obnubilari al receptivitatii, (opacitate mentala, superficialitate, supra- 
licitare a lumescului, sau abuz al spiritului critic). E vorba de transfor- 
marea blocajului in agresiune. E vorba de o non-receptivitate furioasa, de 
un refuz, care se manifests ofensiv, mergand pana la crima. Lucratorii 
nevrednici ai viei nu sunt nici indiferenti, nici inadecvati fata de mesa¬ 
jul care li se transmite. Nevrednicia lor devine vrednicia de a respinge, 
de a anula. Inainte de a intelege sau nu ceea ce li se cere, ei vor suprima- 
rea sursei care li se adreseaza. In termeni contemporani, am putea numi 

9 Cf. Robert Winterhalter si George W. Fisk, Jesus Parables: Finding Our God Within, 
Paulist, New York, 1993, pp. 112-117. 

10 Cf. Jean-Marie Sevrin, Un groupement de trois paraboles contre les richeses dans 
L’Evangile selon Thomas: EvJh 63, 64, 65, in Jean Delorme (ed.), Les paraboles evangeliques: 
Perspectives nouvelles, Cerf, Paris, 1989. 

11 Cf. K. Snodgrass, op. cit., p. 195, n. 42 
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comportamentul lor „ateism militant”, necredinta dictatoriala, furor al 
secularizarii. 

Lucratorii tocmiti sa lucreze via in absenta stapanului sfarsesc prin a 
nu-i recunoaste dreptul de proprietate: nu numai ca nu-i dau partea 
cuvenita din rodul obtinut, dar ii maltrateaza si ucid mesagerii, iar la 
urma ii omoara fiul, sperand sa uzurpe, astfel, dreptul la mostenire. 
In fond, ceea ce lucratorii pun in discutie este autoritatea celui care i-a 
angajat: autoritatea lui asupra bunurilor sale si autoritatea lui asupra 
lor. Nu poate fi intamplator ca, in toate evangheliile sinoptice, para¬ 
bola lucratorilor nevrednici ai viei e rostita intr-un context in care 
„arhiereii, carturarii si batranii” cer lui lisus sa-si explice „autoritatea” 
(i^ovaia): cu ce putere, in numele a ce si al cui faci ceea ce faci? - suna 
intrebarea lor. (Cf. Mt. 21, 23-27, Me. 11, 27-33, Lc. 20, 1-8). Acelasi 
termen (i^ovaia) aparuse in trei pasaje anterioare (Mt. 7, 29; Me. 1, 22; 
Lc. 4, 32), nu insa ca subiect de interogatie suspicioasa, ci ca atribut 
impunator al discursului bristle: lisus, spre deosebire de „carturarii” 
din jur, vorbeste - spune textul - ca unul care are „autoritate” (putere). 
Problema este a recunoaste aceasta autoritate, a o credita, a fi receptiv 
la manifestarile ei. Recunoasterea autoritatii e, prin urmare, o condi- 
tie „eliminatorie” a asimilarii mesajului ei. Parabolele nu pot ajunge la 
cei care se situeaza in afara autoritatii hristice, mai exact la cei pentru 
care lisus e in afara sferei autoritatii. (E de mentionat, in treacat, ca la 
Marcu, „fiul” ucis e scos in afara viei, iar la Luca, el este ucis dupa ce e 
scos in afara). 

Dar ce fel de autoritate e aceea pe care o intruchipeaza Fiul? Si de ce 
viata spirituals nu se poate lipsi de orizontul ordonator al unei instan- 
te autoritare, al unui „ascendent” asumat? E o intrebare grea pentru 
lumea moderns, care a confectionat conceptului de „autoritate” un 
„dosar” mai curand discutabil. Chestionarea metodicS a orieSrei preala- 
bile autoritSti cognitive ca prim pas al drumului cStre adevSr a devenit, 
de la Descartes incoace, procedura „de bun simt” a investigatiei filo- 
sofice. „MScar o datS in viatS” trebuie sS te indoiesti de tot: perceptii 
senzoriale, texte, invStStori. Cu alte cuvinte, Descartes pariazS strate¬ 
gic pe ceea ce unii exegeti au numit „autoritatea persoanei intai”^^. Dar 

12 Cf. Steven L. Reynolds, „Descartes and First Person Authority”, in History of 
Philosophy Quarterly, Vol. 9, nr. 2, apr. 1992, pp. 181-189. 
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si dincolo de teritoriul filosofiei, „autoritatea” a capatat conotatii anti- 
patice. Sa amintim contaminarea deformatoare pe care ea a suferit-o 
dinspre conceptul puterii. Orice putere politica e potential nelegitima, 
prin urmare orice invocare a autoritatii e potential castratoare, nede- 
mocratica, vinovata. Institutiile, de la Biserica la Stat, de la Scoala la 
Justitie, sunt pandite, toate, de riscul autoritarismului. Parintii tind sa 
fie prea autoritari cu copiii, barbatii, prea autoritari cu femeile, profeso- 
rii, prea autoritari cu elevii. Conceptul autoritatii a alunecat, pe nesim- 
tite, spre statutul ingrat al unui antonim al lihertatii. El pune in pericol 
drepturile omului, imperativul egalitatii sociale, autonomia persoanei. 
Poate si merits el sa fie „reabilitat”? 

Sa ne intoarcem la textul parabolei si la contextul evanghelic. Autori- 
tatea „stapanului” viei, (numit ca atare doar la Matei: oixodeaTZOTtjg) 
e, in primul rand, autoritatea celui indreptatit prin lege ca detinator al 
pamantului, autoritatea conferita de proprietate. La Matei si la Marcu 
se adauga indreptatirea celui care a investit in proprietatea sa: a imprej- 
muit-o, a inzestrat-o cu tease si turn, a pregatit-o pentru exploatare, 
cu alte cuvinte a „creat-o” ca dispozitiv fertil. „Stapanul” (analog al lui 
Dumnezeu) are, deci, de partea sa, autoritatea ordinii si a creatieiP El 
face posibil si garanteaza „rodul”, ca expresie a bunei randuieli a lumii. 
E temelia viei si a castigului vierilor. Vierii insa vor beneficiul intregii 
constructii, fara a accepta temelia. Cu alte cuvinte, vor sa construiasca 
pe nisip si nu pe stanca autoritatii legitime care i-a infiintat. 

Imaginea nou-testamentara a autoritatii nu e niciodata conotata auto- 
ritar. Cand lisus „menajeaza” opacitatea „celor din afara” o face tocmai 
pentru a nu le limita libertatea, fie ea si libertatea de a nu-1 asculta. La 
fel, cand avertizeaza asupra „minunilor” inselatoare ale falsilor profeti 
(Mt. 24, 24; Me. 13, 22; 2 Tes. 2, 9), sau cand ii dojeneste pe cei care, 
pentru a crede, vor „semne si minuni” (zipam) (In. 4, 48). A convinge 
prin miracole este, pentru El, o inselatorie, un mod nefiresc de a induce 
supunere. Autoritatea adevarata e cea pe care o recunosti in mod liber. 
Nu e - ca sa vorbim in termenii lui Max Weber - nici autoritatea legii, 
nici cea a cutumei (traditiei), nici cea a carismei personale, sau a unei 
competente livresti (ca aceea a „carturarilor”). E autoritatea pe care o 

13 Cf. Rm. 9, 21, unde se invoca autoritatea olarului asupra lutului, asadar a 
creatorului asupra lumii create. 
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alegi. Careia ii rdspunzi, careia ii faci credit. Nu ea ti se impune sama- 
volnic, prin dictat, ci tu esti acela care o investeste, care o configurea- 
za ca autoritate. Stapanul viei nu uzeaza de forta decat la urma, cand 
toate incercarile de dialog sunt definitiv esuate. Pana atunci, rabdarea 
Sa frizeaza inexplicabilul: e mereu in postura celui care emite apeluri 
increzatoare (mai multe randuri de mesageri, printre care fiul sau „cel 
iubit”), e mereu cel care cere o recunoastere echitabila. O cere, nu 0 insti- 
tuie in mod unilateral. Admite, iarasi si iarasi, lipsa de ecou, ostilitatea, 
violenta. E un exemplu paradoxal de autoritate care se amana pe sine, in 
speranta unei reactii adecvate, a unei consimtiri binevoitoare. Tot astfel, 
lisus are autoritate asupra auditorilor sai, numai in masura in care 
auditorii sai ii confirma si ii „hranesc” autoritatea. Un fel de a spune ca 
are atata autoritate cata i se ofera. E unul din misterele „receptivitatii” 
sale. De altfel, textele evanghelice vorbesc adeseori despre autoritate ca 
despre o virtute delegata. lisus insusi si-a primit intreaga autoritate („in 
cer si pe pamant”) de la Tatal (Mt. 28, 18; In. 5, 27; 17, 2). Orice specie 
a autoritatii se valideaza, in ultima instanta, prin mandat divin: si cea 
a conducatorilor seculari (In. 19, 10-11; Rm. 13, 1-3) si cea a ingerilor 
(Ap. 14,18) si cea a apostolilor (Mt. 10,1; 2 Cor. 10, 8; 13,10). Stapanul 
poate confer! „imputerniciri” speciale (autoritate) si slugilor (Me. 13, 
34; Lc. 19,17), iar in orizontul Apocalipsei se dau „puteri” discretionare 
mortii si tuturor flagelurilor...(Ap. 6, 8; 9, 3, 10). Prin urmare, „prin- 
tul acestei lumi” este si el o sursa posibila de „autoritate”: „autoritatea 
intunericului”, a diavolului (s^ovaia zov aKozovq, zov Zazavd) (Lc. 22, 
53; PA 26,18; Col. 1,13; Ef. 6,12; Ap. 13, 2), in lupta indarjita cu aceea 
a Mielului, asociata luminii (Ap. 18,1). De altfel, diavolul, in incercarea 
sa de a-1 ispiti pe lisus, gaseste potrivit sa initieze, intre altele, un Joe 
al autoritatii. Adversarul stie ca prestigiul si avantajele posturii domi- 
natoare constitute o tentatie careia nu i se rezista usor. Din varful unui 
munte, el ofera interlocutorului sau „stapanirea si slava” tuturor impa- 
ratiilor lumii (Lc. 4, 5-7). Autoritatea poate fi, asadar, impura, negocia- 
ta interesat si, la limita, cumparata (Cf. PA, 8,18-20). Nu e o „calificare” 
in sine. Autoritatea pe care o intruchipeaza lisus se deosebeste insa de 
toate celelalte tipuri de autoritate (si se situeaza deasupra lor - cf. Col. 
2, 6) prin cateva atribute inconfundabile: vrea sa fie, cum spuneam mai 
devreme, asumata in mod liber de cei carora li se adreseaza, se confi- 
gureaza in stricta relatie cu ei, dobandindu-si „greutatea” prin tocmai 
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aportul lor (cu alte cuvinte are nevoie sa fie „investita”, delegata, nu 
numai de sus in jos, ci si de jos in sus) si - ceea ce o face unica - e dispusa 
sa se afirme prin sacrificiu, adica prin anulare de sine: e o Atotputerni- 
cie gata sa se confrunte cu experienta infrangerii, a neputinteid^ 

Cel care se supune unei asemenea autoritati ii va imita metabolismul. 
Isi va gasi identitatea in chiar faptul de a si-o fi suspendat, se va recu- 
noaste pe sine ca autoritate, recunoscand autoritatea legitima care il 
solicita. Altfel spus, va capita autoritate in clipa cand va recunoaste, ca 
fiind suverana, o alta. Autoritatea recunoscuta se va rasfrange asupra 
celui care o recunoaste, si se va regasi in el in acelasi moment in care el 
se va regasi in ea. A dobandi autoritate in plan spiritual e a accepta sa 
gazduiesti instanta autoritatii supreme, mai exact a descoperi ca esti, 
in adancul tau, totuna cu ea, loc al prezentei ei, „locuinta” a ei. Cunoas- 
terea sinelui propriu se implineste in tocmai iesirea din sine a sinelui, 
in intalnirea lui cu eminenta sa fondatoare. Atingi, astfel, conditia 
„fiului lui Dumnezeu”, adica a celui care a primit autoritatea Tatalui 
(In. 1, 12). Ai autoritatea de la care te tmpartasesti. Recuperezi postura 
de „beneficiar” al Pomului Vietii, prin altfel de cunoastere decat aceea, 
pripita, simplificatoare, rezultata din frecventarea originara a Pomului 
Cunoasterii (Ap. 22,14). 

Evident, recunoasterea unei autoritati exterioare sinelui propriu seama- 
na a „cedare de suveranitate”. Ceea ce castigi e insa mai pretios decat 
ceea ce pierzi. Castigi o vindecatoare comuniune cu autoritatea care „te 
umbreste”. In spatiul evanghelic, umbra (jjKid) e altceva decat intune- 
ricul (aKOTog, aKoxid) benefice. In Faptele Apostolilor ni se povesteste 
cum, in asteptarea lui Petru, oamenii isi scoteau bolnavii in strada, pe 
paturi sau targi, sperand ca umbra celui asteptat sa cada, vindecator, 
asupra lor (FA. 5, 15). Sfanta Fecioara devine zamislitoare, „plina de 
bar” cand e „umbrita”, prin Duhul Sfant, de puterea Celui-Preainalt (Lc. 
1, 35). Schimbarea la Fata are si ea loc in umbra unui nor luminos (Mt. 
17, 5; Me. 9, 7; Lc. 9, 34).^® Tot in umbra, in umbra racoroasa a pomu- 

14 Cf. Reinhard Feldmeier, op. cit. p. 21: „die machtvoUe Ohnmacht” (neputinta plina 
de putere) pe care o exprima crucifixul, in contrast cu imaginea zeului invulnerabil 
din Grecia antica. Cf. si cele doua tipuri de aparitie a lui lisus in scrierile profetilor: in 
umilinta (Is. 53, 7) si in slava (Dn. 2, 31 si urm.) 

15 Pentru asocierea revelatiei cu norul vezi si Is. 24,16-18. 
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lui urias crescut din bobul de mustar, pasarile cerului gasesc un bun 
adapost pentru cuiburile lor (Me. 4, 32). Umbra poate avea si o dimensi- 
une profetica, anticipand, in plan contingent, „bunurile viitoare” (Evr. 
8, 5 si, mai ales, 10, 1). Capacitatea de a umbri {emaKidCm) terapeutic 
e, paradoxal, apanajul autoritatii care a trecut prin episodul adumbririi 
de sine, al jertfei. lar respingerea unui asemenea episod duce, de regula, 
de la „umbra” la „intuneric”. 

E ceea ce se intampla cu lucratorii nevrednici ai viei. La prima vede- 
re, ei nu par sa fie decat simpli contestatari ai autoritatii existente. In 
realitate, fac mult mai mult: substitute autoritatii legitime o autorita- 
te fara temei in ea insasi si anume propria lor autoritate. A nu accepta 
nici 0 autoritate inseamna, de obicei, a accepta totusi una: autoritatea 
personal!. Caci nu pod contesta ceva in numele a nimic. Podgorenii nu 
sant anarhisti. Sunt insurgenti aflati in serviciul profilului si profitu- 
lui propriu, devenit idol. Nu practica doar suspendarea autoritatii, ci 
instrainarea ei, transferul prerogativelor ei asupra unei autoritati fara 
autoritate: Eul sufocat de el insusi si, prin aceasta, usor confiscabil de 
„autoritatea intunericului”. (Cf. Ap. 17,13). Refuzand sa lucreze pentru 
proprietarul viei, ei sfarsesc prin a nu mai lucra nici pentru ei insist. 
Dimpotriva, isi asigura un final catastrofal, o „criza” letala, de natura 
sa favorizeze „ceasul” raului. 

c. Fiul si piatra din capul unghiului. S-a discutat indelung despre sensul 
citatului psalmic de la sfarsitul parabolei (Ps. 118, 22). Exegeza s-a 
blocat, intrucatva, pe trei directii: 1. Discontinuitatea dintre parabo¬ 
la propriu-zisa si citat. E drept ca ne aflam dinaintea unui caz special: 
parabola lucratorilor nevrednici ai viei e singura din intregul corpus 
neotestamentar care se incheie cu un citat. O anumita tensiune intre 
partile ei e de necontestat: parabola valorifica o metafora agrara, cita- 
tul - una arhitecturala. Povestea parabolei se termini prost, in vreme 
ce textul psalmului trimite spre un final triumfal.“ Diferenta de regis- 
tru intre cele doua componente ale compozitiei scripturare constitute, 
pentru unit interpret!, o proba a faptului ca citatul a fost adaugat ulteri¬ 
or, de Biserica timpurie. Altii observa ca raportul dintre partea expozi- 
tiva a parabolei si versetul psalmic e raportul - curent in traditia iudai- 
ca - dintre mashal (parabola) si nimshal (aplicatia parabolei, explicatia 


16 Cf. Klyne R. Snodgrass, op. cit. p. 203. 
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ei). Mi se pare, totusi, evident, ca exista, in textul de care ne ocupam, 
o legatura stransa, cu nuanta profetica, intre uciderea „fiului cel iubit” 
si „piatra nesocotita de zidari”, ajunsa apoi „in capul unghiului”: e lega¬ 
tura dintre sacrificiu si resurectie. Parabola nu ne spune doar ca via va 
fi data altora mai vrednici, ci si ca, in cele din urma, jertfa culmineaza 
in rascumparare, iar moartea in miracolul Invierii. 2. Savantii au vazut 
insa si aici o problema: e oare sigur ca, vorbind despre „fiul” din parabo¬ 
la, lisus e auto-referential, ca face o aluzie - dinaintea oponentilor sai 
- la propriul sau destin? Nu cumva se refera la loan Botezatorul? Sau la 
Isaac? Nu vom intra in detaliul tehnic al acestor ipoteze^^. Credem insa, 
ca si Klyne Snodgrass, ca incercarea de a intelege aceasta parabola in 
afara conflictului direct dintre lisus si autoritatile Templului, respectiv 
intre misiunea incredintata lui lisus de Tatal si opacitatea fata de ea a 
elitei israelite, nu poate duce decat la speculatii vagi. 3. Mai interesanta 
este o a treia dezbatere, care poate rotunji reflectia asupra „autoritatii” 
de la care am pornit. Ce legatura este intre „Fiu” si „piatra”? Si ce fel 
de piatra e cea invocata in citatul din Psalmi? E o „piatra de temelie”, 
fundamentul pe care se inalta orice constructie? Sau este piatra care 
incununeaza constructia, cea din varf, fara de care constructia nu poate 
fi socotita incheiata? 

Asocierea dintre „fiu” si piatra are un consistent preambul veterotesta- 
mentar. Se vorbeste, in mai multe locuri, despre o „odrasla” a Domnu- 
lui (mai aproape de sensul Septuagintei ar fi, poate, termenul „vlastar”, 
„ramura” rasarita din semintia lui David), care va inalta Tatalui Sau un 
templu pe masura. (2 Rg. 7,12-16; Is. 4, 2; 11,1; 28,16; ler. 23, 5; 33,15; 
Zah. 3, 8-9; 6,12-13). „Odrasla” va fi „piatra cea mai insemnata” (Zah. 4, 
7-10) din varful noii constructii.^® S-a vorbit si despre un Joe de cuvinte, 

17 Cf. inventarierea lor la Snodgrass, op.cit, pp. 199-202 

18 Cf. Seyoon Kim, „Jesus - The Son of God, the Stone, the Son of Man, and the 
Servant: The Role of Zechariah in the Self-Identification of Jesus”, in Gerald F. 
Hawthorne with Otto Benz (ed.) Tradition and Interpretation in the New Testament. 
Essays in Honour ofE. Earle Ellis for His 60th Birthday, Grand Rapids, Michigan, Mohr 
(Paul Siebeck), Tubingen, 1987, pp. 134-145. Pentru „secretul” filiatiei divine a lui 
lisus, cf. si Jack Dean Kingsbury, „The Parable of the Wicked Husbandmen and the 
Secret of Jesus’ Divine Sonship in Matthew; some Literary-Critical Observations”, in 
Journal of Biblical Literature, 105/4 (1986), pp. 643-655. 
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plauzibil in context Semitic, intre „fiu” (ben) si „piatra” {'eben). Ipoteza e 
greu de sustinut, de vreme ce lisus nu vorbea in ebraica, ci in aramaica, 
unde „fiu” se spune „bar’’}^ Pasajele din Vechiul Testament semnalate 
mai sus au, toate, ecouri directe in Noul Testament. lisus e „piatra cea 
neluata in seama” de constructori si ajunsa „in capul unghiului” (FA. 4, 
10-11. Cf si 1 Cor. 3, 11-12; Ef. 2, 20; 1 Ptr. 2, 4-10). Ramane deschisa 
intrebarea cu privire la sensul exact al „pietrei din capul unghiului”. 
Exegeza deosebeste intre o acceptiune „orizontala” a termenului si una 
verticals. In plan orizontal, piatra unghiulara e cea care leaga la colt 
(si tine laolalta) doua ziduri alaturate, ceea ce se poate intampla fie la 
nivelul bazei constructiei (caz in care „unghiul” face parte din structura 
temeliei), fie la nivelul acoperisului, caz in care piatra unghiulara are 
si aspectul unui ornament de tipul balustradei, care sa previna cade- 
rea peste cei de jos. (cf. Dt. 22, 8).“ E insa clar ca, in acest inteles, o 
cladire are cel putin patru asemenea „pietre” si ca asta intra in contra- 
dictie cu unicitatea lui lisus. Coroborand diferitele locuri in care apar 
termenii K£(palfi ycoviag (lat. lapis summus angularis, sau caput anguU) 
si CLKpoycoviaiog (lat. summus angularis), se poate conchide ca sensul de 
„temelie”, fundatie si cel de „cheie de bolta” se refera, in egala masu- 
ra, la „amplasamentul” hristic in economia creatiei si a edificarii spiri- 
tuale. lisus e si intemeietorul templului interior (fundatia lui) (cf. intre 
altele, Mt.7, 24) si locuitorul lui (1 Cor. 3, 16; 2 Cor. 6, 16, In. 14, 20) si 
incununarea lui. Eara „baza” solida, o cladire nu poate fi inceputa, dar 
fara cheie de bolta ea nu poate fi socotita incheiata. Amandoua sunt 
expresia aceleiasi „autoritati”. De modul cum adopt! autoritatea legi- 
tima drept „temelie” depinde modul cum o primesti ca „incununare”. 
Refuzul autoritatii te situeaza intre a fi neintemeiat si a fi neterminat: 
fara punct de sprijin si fara tints. lar in cele din urmS suspensia optiu- 
nii te destramS: temelia devine obstacol, M9og itpoaKoppaxog Kai itexpa 

19 Arland J. Hultgren, The Parables of Jesus. A Commentary, Eerdmans, Grand Rapids, 
Michigan/Cambridge U.K., 2002, p. 363. 

20 Acceptiunea „orizontala” a „pietrei unghiulare” e sustinuta de J. Duncan M. 
Derrett, „The Stone that the Builders rejected”, in F. L.Cross (ed.), Studia Evangelica, 
vol IV, Part I, Akademie-Verlag, Berlin, 1968, pp. 180-186. O discutie mai nuantata 
a problemei ofera F. F. Bruce, „New Wine in Old Skins: III. The Corner Stone”, in The 
Expository Times, 84 (1972-1973), pp. 231-235. 
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Imparati a Ma- 
nastirii Hurezi, 
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GKavdaXov (lat. lapis offensionis, petra scandali, „piatra de-mpiedicare”si 
„piatra de poticnire”, cf. Rm. 4, 32-33 unde se preia Is. 28, 16; dease- 
menea Is. 8, 14), iar chela de bolta se prabuseste peste tine (Cf. Dn. 2, 
34-35). Subminat din interior si (sau) des-fiintat din afara, „lucrato- 
rul nevrednic” se va pierde. „Tot cel ce va cadea pe piatra aceasta se va 
sfarama, iar pe cel pe care ea va cadea, il va zdrobi” (Lc. 20,18. cf. si Mt. 
21, 44). Revenind la textul parabolei in discutie, vom spune ca podgo- 
renii insurgenti vor fi vaduviti exact de ceea ce vroiau sa obtina: moste- 
nirea averii {Klppovopia). Nerecunoasterea autoritatii apare, astfel, nu 
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ca o razmerita oarecare, ci ca o criza de statut, ca o iesire din randuiala 
traditiei. Celui care nu admite nici un ascendent, celui care nu accept! 
nici o raportare la ordinea care il include, la instanta care il face posi- 
bil, nu i se poate transmite nimic. Cine nu are deprinderea de a privi in 
sus, pe deasupra capului propriu, cine nu stie sa admire, sa respecte, sa 
compuna cu o „superioritate” exterioara sinelui propriu, pe scurt, cine 
nu crede decat in propria autoritate sfarseste prin a £i „dezmostenit”. Nu 
poate fi rasplatit, nu i se poate promite nimic. Modelul mostenitorului 
este lisus insusi („mostenitor a toate”, Evr. 1, 2. Cf. si expresia d Mdog 
tfjg Klppovofiiag, „piatra mostenirii” de la Za. 4, 7). Singura consimtirea 
la autoritatea Lui mijlocitoare fagaduieste (Ga. 3,18) viata vesnica (Tit 
3, 7), aduce rasplata (Col. 3, 24), garanteaza „mostenire nestricacioasa 
si neintinata si nevestejita” (1 Ptr. 1, 4). Cu alte cuvinte, nu uzurpand 
autoritatea devii mostenitor, ci, dimpotriva, adaugand-o vietii tale. 
Recunoasterea autoritatii nu e dispret de sine, ci pasul decisiv pentru 
obtinerea unui drept: dreptul de a accede la receptivitate, de a participa 
la mostenirea Mostenitorului. 

Respingerea autoritatii, a oricarei autoritati, este simptomul unei rela- 
tii deficiente cu „deasupra”, cu topografia „varfului”. Intr-un studiu 
din 1930 despre piatra unghiulara^^, Joachim Jeremias are dreptate sa 
accentueze asupra sensului ei de „cheie de bolta”, „cap” al constructiei, 
incoronare (Bauschlufistein). Sintagma „piatra de temelie” (Eckstein) nu 
se justifica, din punctul lui de vedere, decat pentru textul din Is. 28,16 
(rd Oefisha Zicbv) si pentru cele cateva preluari nou-testamentare. Sunt 
invocate surse felurite (Testamentul lui Solomon, 22, 7; 23, 2-4; Hippolyt, 
Elenchos, V, 7, 35; Tertullian, Adv. Marcion, III, 7; Symmachus, Aphraa- 
tes, precum si pasaje din Targum si Talmud) care consolideaza acceptiu- 
nea de „piatra finala”, destinata sa desavarseasca intreaga constructie. 
In aceastd postura - postura autoritatii supreme - este lisus „aruncat” 
dinaintea lui Pilat: „Nu avem imparat decat pe cezarul!” (In. 19, 15), 
striga multimea. La fel strigasera si supusii „omului de neam mare”, 
plecat sa-si ia investitura de a domni: „Nu vrem ca acesta sa domneasca 
peste noi!” (Lc. 19, 149). La fel gandesc si lucratorii nevrednici ai viei: 
nimeni deasupra noastra!. Nici un stapan in afara de noi! Rezultatul este 

21 Joachim Jeremias, „Ke\|/aA,Ti yaviai; - AKpoyfflViaioi;”, in Zeitschrift fiir die 
Neutestamentliche Wissenschaft und die Kunde der dlteren Kirche, 29, (1930), pp. 264- 280. 
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transformarea temeliei in piedica si a cheii de bolta in avalansa zdrobi- 
toare. Ceea ce pentru credinciosi e adevar fondator (Is. 28, 16), pentru 
necredinciosi e piatra de poticnire (Is. 8, 14). lar neglijarea fundatiei 
provoaca surparea justitiara a varfului. (cf. Ps. 84, 11, care asociaza 
adevarul cu pamantul (temelia) si dreptatea cu cerul (cheia de bolta). La 
punerea temeliei lucreaza, alaturi de lisus, profetii si apostolii - cf. Ef. 
2, 20 - dar piatra din capul unghiului e doar EP^). Parabola culmineaza 
prin a avertiza ca inaptitudinea pentru colaborare libera cu o autoritate 
binevoitoare declanseaza mecanismul autonom al unei autoritati recti- 
ficatoare. 

Dincolo de necesare preciziuni istorice si filologice, de „reconstituiri” 
contextual, menite sa lamureasca sensul parabolei asa cum putea fi el 
auzit si citit de auditoriul contemporan cu ea, trebuie sa avem mereu in 
vedere faptul ca ea e gandita pentru a spune ceva si dincolo de timpul 
rostirii ei. lisus vorbeste, desigur, celor din preajma, dar, in acelasi 
timp, vorbeste si celor din „preajma” atemporala a adeziunii la El si la 
problematica misiunii Sale. Hermenutul are de instituit un sens vala- 
bil si util pentru cititorul de azf^. El nu va urmari comemorarea unui 
adevar „de alta data”, ci fructificarea in imediat a unui adevar fara pati¬ 
na circumstantials, a unui „model” parabolic oricand actualizabil. Din 
acest punct de vedere. Parabola lucratorilor nevrednici ai viei e o parabola 
a raspunderii pe care orice capetenie religioasa o are pentru „turma” 
care i-a fost data in grija. Orice ierarh poate fi tentat de o „vrednicie” 

22 Pentru echivalenta „piatra unghiulara - cheie de bolta” se va consulta cu folos Rene 
Guenon, Symboles fondamentaux de la Science sacree, Gallimard, paris, 1962, cap. XLIII, 
pp. 278-291. Se observa similitudinea fonetica dintre Kr](pag (= piatra) si K£(paXr] (= 
cap), cu confirmari in ebraicul pinnah, care inseamna si „unghi” si „capetenie” (Vulgata 
traduce pinnoth ha-am prin angulos populorum) sau in araba, unde rukn e si „unghi” sau 
„colt” dar si „baza”, ..fundament” cu corolarul rukn el-arkdn (= „unghiul unghiurilor”, 
adica varf). E citat articolul Eckstein publicat de Ananda K. Coomaraswamy in numarul 
din ianuarie 1939 al revistei Speculum, in care se sustine acceptiunea keystone a pietrei 
unghiulare, diferita de foundation-stone, sau corner-stone. E interesant ca respingerea 
autoritatii se exprima adesea, in textele scripturare, ca o agresiune avand drept tinta 
capul, la propriu. loan Botezatorul e decapitat, Sfantul Petru e crucificat cu capul in jos, 
iar una din slugile trimise lucratorilor de stapanul viei este lovita in cap (Me. 12, 4). 

23 Cf. A. Hultgren, op. cit. p. 374. 
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nevrednica. De preluarea in contabilitate proprie a „rodului” obtinut, 
de blocaj intr-un simt „gospodaresc” imanent, cu obnubilarea treptata 
a simtului pentru Cel care i-a delegat gospodaria. Simone Weil deplan- 
ge, la un moment dat, tending unor reprezentanti ai clerului de a 
pune Biserica in locul lui lisus. Din transparent! care sa deschida catre 
mesajul fondator al credintei lor, ei devin „piatra de poticnire”: deviaza 
receptivitatea enoriasilor de la „Dumnezeul Cel Viu” catre suficienta 
unei institutii. Autoritatea hristica, a „mostenitorilui” care se daruie e 
inlocuita cu autoritatea pamanteasca a mostenitorului care acumuleaza 
si dispune de mostenirea lui, ca de o posesiune privata. E replica teres- 
tra a razmeritei provocate in ceruri de ingerii cazuti. Cazuti pentru ca, 
fiinte create, au vrut sa uzurpeze autoritatea Creatorului. 



arhangheli si ingeri 



angelologia 
Vechiului Testament 
si a literaturii apocrife 

cateva aspecte istorice generale 


Alexandra Mihaila 


Termenul „angelologie” - conceptia despre ingeri - ar trebui folosit la 
plural. Nu exista in literatura tarzie vechi-testamentara si in literatura 
inter-testamentara o sistematizare a invataturii despre ingeri, a clase- 
lor, ierarhizarii si functiilor acestora. Ar trebui sa vorbim mai degraba 
de unele mentionari, de abordari (uneori) opuse, de confuzii si dezvol- 
tari ulterioare. Cu toate acestea, dincolo de constatarile amintite, se 
impune gasirea unui numitor comun si incercarea unei prezentari gene- 
rale, fapt pentru care am pastrat singularul. 

Abordarea va fi una generala, de sinteza, plecand de la istoria si atesta- 
rea aspectelor dezbatute, asumandu-mi evident riscul simplificarii sau 
al eludarii unor elemente esentiale. Dar este mare nevoie de discutarea 
unei asemenea teme in perimetrul studiului biblic ortodox de limba 
romana. Am inclus si literatura apocrifa, pentru ca nu se poate studia 
doar angelologia Vechiului Testament; cartea canonica Daniel a fost 
scrisa de altfel, din punct de vedere cronologic, dupa apocrifa 1 Enoh, 
ceea ce face imposibila excluderea apocrifelor din discutie. 


Originea conceptiei despre ingeri 

In straturile literare arhaice ale Vechiului Testament apare o catego- 
rie de persoane divine, numite idiomatic „fiii lui Dumnezeu/ai dumne- 
zeilor” (beney 'elohim sau heney ’elim) sau „fiii Celui Preainalt” (beney 
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'elyony. Aceste fiinte divine au fost ulterior echivalate cu ingerii, fiinte 
non-divine aflate in slujba lui lahve, prima si singura dovada vechi- 
testamentara fiind tardiva (sec. II i. Hr.) si regasindu-se in Dn. 3, 25.28. 
Aici insotitorul tinerilor din cuptor este numit in arameica, in v. 25 

bar elahin „fiu al lui Dumnezeu/al dumnezeilor”, dar in v. 28 maVak 

^ » 2 

„inger . 

Totusi, anterior acestei echivalari, ingerii insisi erau vazuti drept fiinte 
divine. Von Rad chiar sustine ca in textele preexilice ingerii ar fi tinut 
locul unor zeitati canaanite care se revelau in locatii sacre.^ Denumirea 
ebraica de maVak sau greceasca de angelos, „trimis”, se putea aplica si 
solilor umani, dar in Vulgata Fericitul leronim distinge nuntius „solul”, 
..trimisul” uman de angelus, ..ingerul”, „trimisul” ceresc, termen obti- 
nut prin calchiere din greaca. Originea unor asemenea trimisi divini ar 
fi panteonul ebraic pre-exilic. Astazi tot mai multi cercetatori consider! 
ca Israelul pre-exilic era politeist, lahve ca divinitate national! hind 
incadrat intr-un panteon, poate chiar in cadrul templului din lerusa- 
lim, dar cu sigurant! in religia popular!. 

Folosind literatura ugaritic! drept paradigm!, L. K. Handy^ imparte 
„panteonul” ebraic pe patru paliere. In primul rand s-ar situa autorita- 
tea suprema, reprezentat! de lahve si paredra sa, Asera, omolog perechii 
de divinit!ti creatoare El si Asera. Divinit!tile supreme sunt oarecum 
retrase (deus otiosus), l!sand treburile conducerii generatiei de zei mai 
tineri. In al doilea rand ar fi divinitatile importante active, in Ugarit Baal, 
Yam si Mot ca st!pani ai uscatului, m!rii si, respectiv, locasului subp!- 
mantean (similar lui Zeus, Poseidon si Hades), la care s-ar ad!uga si 
Anat, zeita r!zboiului. In Israel acestui palier i-ar apartine zei precum 
Baal, Astarte, Chemos, pe care, chiar dup! Biblia ebraic!, israelitii i-au 
adoptat incepand cu Solomon si c!s!toriile sale cu printese str!ine. Zeii 

1 S. B. Parker, „Sons of (the) God(s)” in Karel van der Toorn, Bob Becking, Pieter W. 
van der Horst (ed.), Dictionary of Deities and Demons in the Bible, Brill, Leiden/Eerdmans, 
Grand Rapids, ^1999, pp. 794-800. 

2 S. B. Parker, „Sons of (the) God(s)” pp. 798-799. 

3 Gerhard von Rad, Jheologie des Alten Testaments, vol. 1, Chr. Kaiser Verlag, 
Miinchen, "^992, p. 299. 

4 Lov^ell K. Handy, „Dissenting Deities or Obedient Angels: Divine Hierarchies in 
Ugarit and the Bible”, in Biblical Research [BT] (1990), 35, pp. 18-35. 
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activi produc adeseori conflicte, sunt recalcitranti, dar insubordonarile 
li se tree cu vederea pentru ca ei raman indispensabili. Celei de-a treia 
grupe i-ar apartine divinitatile specializate, de exemplu Kotar wa-Hasis, 
zeul mester, sau Satiqatu, zeita vindecatoare. In Israel un rol de divi- 
nitate vindecatoare 1-ar avea Nehustan, sarpele de arama, probabil 
identificat cu un serafim. Divinitatile din acest palier sunt propriu-zis 
tehnocrati, specialisti in aria lor de competenta, dar in egala masu- 
ra supusi zeilor din rangul superior. In al patrulea rand, se intalnesc 
trimisii divini, total obedient!, care in Ugarit servesc drept purtatori de 
cuvant exclusiv intre zei. Faptul ca si trimisii (ug. mlakm) apartin cate- 
goriei divine este probat de episodul construirii palatului lui Baal (KTU 
1.3.III.32)®, unde ei sunt numiti „zei” (ug. ilm). De remarcat ca mlakm 
„trimisi” corespunde intru totul din punct de vedere lingvistic cu ebr. 
maVakim „ingeri”. Concluzia lui Handy este urmatoarea: in perioada 
exilica si post-exilica, atunci cand israelitii au devenit monoteisti, din 
cele patru grupe divine au fost pastrate prima si ultima. Din prima a 
ramas doar lahve, despartit de paredra sa, Asera, iar trimisii divini din 


Templul sirian 
de la Ain Dara, 
cu o friza cu 
heruvimi si lei, 
sec.Xi.Hr. 


5 N. Wyatt, Religious Texts from Ugarit, Sheffield Academic Press, Sheffield, ^2002, p. 78. 
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grupa a patra au fost retrogradati la statutul de fiinte ceresti non-divi¬ 
ne, supuse total lui lahve, singura divinitate. 

Astfel rezumata, sistematizarea facuta de Handy a opiniei academi- 
ce majoritare, desi foarte atragatoare, ramane o constructie ipoteti- 
ca. Problema monoteismului nu este pe deplin elucidata. Chiar daca 
Istoria deuteronomista si profetii acuza regii si poporul de derapaje 
politeiste, nu se cunoaste exact din punct de vedere istoric in ce consta 
cultul oficial de la Templul din lerusalim, daca era politeist sau mono- 
latru. De asemenea, nu se poate spune cu certitudine ce pondere deti¬ 
nea conceptia dupa care lahve o avea ca paredra pe Asera, desi ea apare 
mentionata in cateva inscriptii din perioada monarhiei. In legatura 
cu teoria despre retrogradarea divinitatilor minore in ingeri, aceasta 
constituie realmente o provocare pentru un biblist ortodox. Trebuie 
insa precizat ca in mentalitatea antica orientals nu exista o demar- 
catie stricta intre „a naste” si „a crea” in legatura cu zeii. Distinctia 
dintre creat si necreat se contureaza mai bine odata cu definitivarea 
monoteismului biblic in perioada exilica si postexilica (incepand cu 
sec. VI i. Hr.). 

Pe de alta parte, cercetatorii Vechiului Testament, provenind majo- 
ritatea din spatiul teologic crestin si iudaic, au avut in permanent! 
tendinta de a separa religia Israelului antic de religiile altor popoare, 
subliniind unicitatea acesteia, desi in ultimul timp aceasta conceptie 
conservatoare este tot mai contestata (de exemplu de scoala minima- 
lista). Pe linia clasica, C. Westerman vede tocmai o diferenta intre 
mesagerii divini biblici si cei din alte religii: trimisul lui lahve este 
dupa parerea lui „premitologic”, pentru ca nu apartine vreunui pante- 
on, iar textul biblic nu precizeaza de unde vine si unde se intoarce.® G. 
von Rad observa ca atunci cand subiectul se arata si actioneaza spre 
salvarea omului, acesta este inger, dar atunci cand vorbeste, este lahve 
Insusi.^ Aceasta ar arata ca atunci cand ingerul lui lahve apare singur, 
el trebuie pus in legatura cu lahve Care Se reveleaza in forma umana.® 

6 Claus Westermann, Genesis, vol. 2, Neukirchener Varlag: Biblischer Kommentar. 
Altes Testament 1/2 , Neukirchen-Vluyn, 1981, p. 290. 

7 Gerhard von Rad, Jheologie des Alien Testaments, pp. 284-286. 

8 Gordon J. Wenham, Genesis 16-50, Word Books: Word Biblical Commentary [WBC] 
2, Dallas, 1994, p. 9. 
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In aceasta intelegere teologica, la care subscriu, ingerii sunt de la ince- 
put un apanaj al monoteismului, si nu o reminiscenta politeista. 
„Trimisii” (marakim) divini sunt pusi in paralel si cu denumirea de 
„slujitori” ('abadim in lov 4, 18; mesaretim in Ps. 103, 5), fiind echiva- 
lati in ultimul pasaj cu „duhurile” (ruhot) si „focul arzator” ( es lohef). 
O alta denumire des intalnita este aceea de „sfinti” (qedosimy. In Dn. 
10, 13; 20-21 fiintele divine care se ingrijesc de un popor se numesc 
„print” sar, termen care provine din los. 5, 14-15“ si care este tradus 
in Theodotion prin strategos, iar in LXX prin archon „conducator”, 
„stapanitor”. Aceasta din urma va determina denumirea ulterioara de 
archai, „stapaniri”, pentru una dintre clasele angelice. In Dn. 10, 13 
Mihail apare drept „print” sau arhonte, fiind ingerul poporului Israel. 
In Dn. 4, 10-20 se intalneste si denumirea de „veghetor” (aram. zr; 
LXX angelos, pe cand Theodotion chiar translitereaza in greaca ir) si 
„sfant” (aram. qadisY^. In literatura inter-testamentara, un rol deose- 
hit il joaca denumirea de „veghetori” (1 Enoh 12, 2-4; 20, 1), explicata 
prin parafraza „cei care nu dorm” (1 Enoh 39, 12-13; 40, 2; 61,12). Tot 
acum apare si expresia de „fiii cerului” (1 Enoh 6, 2; 13, 8; 12, 4; 14, 3; 
101,1), suh influenta expresiei vechi „fiii lui Dumnezeu”. 


Sfatul divin si ostirea cereasca 

» » 

Unele piese literare arhaice tradeaza o influenta canaanita directa, 
realitate care la nivel formal este incontestahila. Psalmul 28 de exem- 
plu, care incepe prin a-i indemna pe „fiii dumnezeilor” (ehr. heney ’elim) 
sa-I aduca slava lui lahve (v. 1), a fost considerat o adaptare a unui imn 
canaanit care il avea in centru pe Baal.^^ La fel Psalmul 81 proclama 
ca in „adunarea divina” (expresia 'adat ’el constituie o reminiscenta 
din „adunarea lui El”), „in mijlocul dumnezeilor (’elohim, care aici nu 

9 lov 5, 1 (in LXX angeloi hagioi); 15,15; Os. 12, 1 (in TM qedosim, in Biblia sinodala 
traducere inexacta!); Zah 14:5; Dn. 4,10,14,20; 8:13; Ps. 88, 7 (TM 89: 6.9). 

10 Louis F. Hartman, Alexander A. di Leila, The Book of Daniel, Yale University Press: 
Anchor Bible [AB] 23, New Haven/London, 2008, p. 282. 

11 Biblia sinodala combina LXX cu TM: „un inger, un sfant” 

12 Mitchell Dahood, Psalms I: 1-50. Introduction, Translation, and Notes, Yale 
University Press, New Haven/London, 2008, p. 175. 
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poate avea sens singular!)” (v. 1) lahve ia cuvantul si ii mustra de negli- 
jenta pe „dumnezeii” numiti si „fiii Celui Preainalt” (v. 6). In cele din 
urma isi asuma El Insusi conducerea efectiva, judecand pamantul si 
stapanind neamurile (v. 8). Aceasta ar presupune ca „fiii dumnezeilor” 
sau „dumnezeii” ar detine controlul cate unui neam, fapt sugerat si de 
un text foarte interesant din Dt. 32, 8-9: „Cand Cel Preainalt {'elyoii) a 
impartit mostenire popoarelor, cand a impartit pe fiii lui Adam, atunci a 
statornicit hotarele neamurilor dupa numarul ingerilor lui Dumnezeu/Iar 
partea Domnului este poporul lui lacov, Israel e partea lui de moste¬ 
nire”. 

Finalul v. 8 are „dupa numarul fiilor lui Israel” in TM in loc de numarul 
„ingerilor lui Dumnezeu” ca in LXX. Aceasta demonstreaza ca initial in 
textul ebraic exista sintagma heney ’elohim (pe care LXX o traduce prin 
„ingeri”), asa cum dovedeste si fragmentul din Qumran 4Q37Deut> 
(4Q37 12:14), dar TM a modificat-o pentru a evita ideea impartirii 
popoarelor dupa numarul „fiilor lui Dumnezeu”.^^ Asadar initial, cand 
Cel Preainalt a departajat sfera de influenta, fiecare popor a intrat sub 
conducerea cate unui dumnezeu, doar ca partea lui lahve era poporul 
Israel. De aici s-a nascut ulterior ideea ca fiecare popor este in grija cate 
unui inger, asa cum este ea atestata in Dn. 10,13, 20-21^^ si Sir. 17, 14. 
Daca in Fc. 10 sunt in total saptezeci de natiuni, Targumul lui Pseu- 
do-Ionatan la Fc. 11, 7 contextualizeaza hotararea lui Dumnezeu de a 
amesteca limbile, legand-o tocmai de existenta a saptezeci de ingeri.^^ 
Interesant ca si in Ugarit zeita Asera ca mama a zeilor avea in total 
saptezeci de hi (KTU 1.4.VI.45). 

In sens istoric, discursul lui lahve la plural din cateva pasaje din 
Facere (1, 26; 3, 22; 11, 7) se refera la „fiii lui Dumnezeu”, care vor 

13 Jeffrey H. Tigay, Deuteronomy, The Jewish Publication Society: The JPS Torah 
Commentary, Philadelphia/New York/Jerusalem, 1996, pp. 513-515; Duane L. 
Christensen, Deuteronomy 21:10-34:12, Word Books: WBC 6b, Dallas, 2002, p. 796; J.A. 
Thompson, Deuteronomy: An Introduction and Commentary, Inter-Varsity Press: Tyndale 
Old Testament Commentaries [TOTC] 5, Nottingham / Downers Groove, 2008, p. 326. 

14 Louis F. Hartman, Alexander A. di Leila, The Book of Daniel, p. 283. 

15 „Si Domnul a spus celor saptezeci de ingeri care stau inaintea Lui: Veniti, 
ne vom cobori si le vom amesteca limbile, incat nimeni sa nu mai inteleaga graiul 
semenului sau”. 
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Basorelief cu doi 
sfincsi inaripati 
cu coif in stil 
hittit si alti doi 
fara aripi (!) cu 
coafura egipteana 
de tip Hathor, 
Meghido, Epoca 
Bronzului Recent 


fi ulterior identificati cu ingerii, asa cum mai pastreaza interpre- 
tarea iudaica, diferit insa de cea crestina care vede in acest plural 
taina Sfintei Treimi^®. 

In lov 1, 6; 2,1 „fiii lui Dumnezeu”, pe care LXX ii echivaleaza cu inge¬ 
rii (angeloi), sunt ca niste curteni care il informeaza regulat pe lahve 
despre ceea ce se petrece pe pamant. Printre ei se afla si Potrivnicul 
(numele Satan apare aici articulat)^^. Aceasta indica recunoasterea lui 

16 Cf. Sf. loan Gura de Aur, Omilii la Facere 8:2, in Scrieri. Partea intaia, trad. D. 
Fecioru, EIBMBOR: Parinti si Scriitori Bisericesti [PSB] 21, Bucuresti, 1987, p. 100. 

17 John E. Hartley, TheBookofJob, Eerdmans, Grand Rapids, 1988, NICOT, pp. 71-72. 
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Heruvim cu 
coroana, posta¬ 
ment cultic de 
bronz descope- 
rit in Enkomi 
(Cipru), sec. XII 
i. Hr. 



lahve ca rege, un concept imprumutat din mitologia canaanita^® sau 
mesopotamiana^®. 

O imagine foarte sugestiva o ofera si sfatul divin“ condus de lahve, 
a carui celebrare se facea probabil la Anul Nou®^. De exemplu, profe- 

18 Werner H. Schmidt, Alttestamentlicher Glaube, Neukirchener, Neukirchener- 
Vluyn, ®1996, pp. 205-206. J.R Ross, „Jahweh S^ba ot in Samuel and in Psalms”, in 
Vetus Testamentum [VT] 17 (1967), nr. 1, pp. 76-92 considera ca lahve 1-a inlocuit pe 
Baal in sec. XI i. Hr. in sanctuarul din Silo. 

19 Roy A. Rosenberg, „Yahweh Becomes King”, in JBL 85 (1966), nr. 3, pp. 297-307 
- conceptul regalitatii lui lahve s-a dezvoltat in perioada exilului, la mijlocul sec. VI i. 
Hr., sub influenta universalismului zeului lunar Sin. 

20 E. Theodore Mullen jr., The Divine Council in Canaanite and Early Hebrew Literature, 
Scholars Press: Harvard Semitic Monographs [HSM] 24, Chico, 1980. 

21 Edwin C. Kingsbury, „The Prophets and the Council of Yahweh”, in JBL 83 (1964), 
nr. 3, pp. 279-286. 
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tul Miheia fiul lui Imla isi confirma spusele invocand vederea sfatului 
divin (3 Rg. 22,19): „Am vazut pe Domnul stand pe tronul Sau, si toata 
ostirea cereasca sta langa El, la dreapta, si la stanga Lui”. 

Urmeaza o deliberare in care fiecare isi expune parerea („unul spunea 
una, si altul alta” - v. 20), ca pana la urma un duh (ebr. ruah) sa propu¬ 
na ademenirea regelui pacatos Ahab, facandu-se el insusi duh minci- 
nos in gura profetilor care vesteau izbanda la lupta (vv. 21-22). 

Alaiul de la curtea lui lahve este numit „ostirea cerului” (ebr. teba’ 
hassamaim). Conform descrierii din ciclul literar al profetului Elisei, 
ea cuprinde „cai si care de foe” (4 Rg. 6, 17) invizibile omului obisnuit 
pana cand Dumnezeu ii „deschide ochii”, intr-unul dintre aceste care 
profetul Hie bind inaltat la cer (4 Rg. 2, 11).^^ Inainte sa cucereasca 
Tara Eagaduintei, losua il intalneste chiar pe conducatorul {sar) ostirii 
ceresti (los. 5, 14). Motivul ostirii ceresti apare si in literatura inter- 
testamentara, exemplar! bind aparitia unor ostiri combatante in aer 
in 2 Mac. 5, 2-4. 

Ostirea divina, din care faceau parte, ca si din sfatul divin, „bii lui 
Dumnezeu”, cunoaste ulterior un proces de astralizare, prin care au 
trecut si religiile din Siria si Mesopotamia. Mai ales in secolele de 
dominatie asiriana, sec. VIII-VII i. Hr., ostirea divina este identibca- 
ta cu astrele.^^ Asa de exemplu, prin paralelismul membrelor, bii lui 
Dumnezeu sunt identibcati in lov 38, 6 cu stelele^^, iar in Dn. 8,10 
ostirea cereasca este pusa in paralel cu stelele. Intr-un text ce amin- 
teste de Dt. 32, 8-9, anume Dt. 4,19, se precizeaza ca israelitii trebuie 
sa-L cinsteasca pe lahve, in timp ce lahve le-a dat celorlalte popoare sa 
cinsteasca ostirea cerului. 


22 James A. Montgomery, A Critical and Exegetical Commentary on the Book of the 
Kings, T&T Clark, London/New York, 1960, p. 353; Paul R. House, 1, 2 Kings, Broadman 
& Holman Publishers: New American Commentary [NAC] 8, Nashville, 1995, p. 277. 
Totu^i T. R. Hobbs, 2 Kings, Word Books Publishers, Dallas, 1985, WBC 13, p. 78 
identifica ostirea de foe cu armata siriana. 

23 H. Niehr, „Host of Heaven”, in K. van der Toorn, B. Becking. P.W. van der Hoorst 
(ed.), Dictionary of Deities and Demons in the Bible, pp. 428-429. 

24 Robert L. Alden, Job, Broadman 8i Holman Publishers: NAC 11, Nashville, 1993, p. 371. 
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Descrieri ale ingerilor 

Spre deosebire de teofaniile clar antropomorfe din Fc. 18, 1-15 si 32, 
23-33, unde Dumnezeu apare ca ’is, „barbat”, „om”, ingerii apar intr-un 
mod mai accentual, fie in forma non-umana (in para focului - Is. 3, 2, in 
stalp de nor - Is. 14,19-20), fie ca o voce din cer (Fc. 21,15-20; 22, 9-19), 
fie ca oameni cu puteri supranaturale (lovindu-i pe locuitorii Sodomei 
cu orbire - Fc. 19, invizibil pentru vrajitorul Valaam - Nm. 22, facand 
minuni - Jd. 6 si 13). Doar in los. 5, 13-15 ingerul doar se prezinta ca 
bind de origine cereasca, fara sa demonstreze prin infatisare si putere 
nimic supraomenesc^^. 

In Jd. 6, „omul lui Dumnezeu” a carui identitate nu este cunoscuta la 
inceput este descris de femeia lui Manoe ca avand „infatisarea unui 
inger al lui Dumnezeu, foarte infricosator” (Biblia sinodala traduce 
„luminos”). In Iz. 40, 3 ingerul insotitor al profetului este descris ca un 
om „a carui infatisare era ca arama stralucitoare”. Totusi, abia in sec. 
II i. Hr., in cartea Daniel (10, 5-6), imaginea trimisului divin capita o 
stralucire deosebita^®: „Si mi-am ridicat ochii mei si iata un om imbra- 
cat in vesminte de in, iar coapsele lui incinse cu aur curat si de pret; / 
Trupul lui ca si crisolitul si fata lui ca fulgerul, iar ochii lui ca flacarile 
de foe, bratele si picioarele lui straluceau ca arama lustruita si sunetul 
cuvintelor lui ca vuietul unei multimi.” 

Ingerul se inalta la cer cu flacara focului de la jertfa (Jd. 13, 20), pluteste 
intre cer si pamant (1 Par. 21, 16) sau vine in zbor grabit (Dn. 9, 21 - 
TM reda „incarcat de grija”, ceea ce reprezinta un nonsens si trebuie 
corectat cu „venind in zbor”^^). Aripile unor asemenea personaje ceresti 
antropomorfe sunt mentionate in literatura biblica mult mai tarziu, 
desi sunt obisnuite pentru fiintele teriomorfe hibride (heruvimii si 
serafimii). In Za. 5, 9, profetul vede doua femei cu aripi ca de barza, pe 
care Jeremias le pune in legatura cu heruvimii din Iz. 1 si 10.^® 

Ingerul apare ca un barbat (ebr. ’is). Parafrazand Jd. 6, Iosif Flaviu 

25 Esther J. Hamori, „When Gods Were Men”: The Embodied God in Biblical and Near 
Eastern Literature, W. de Gruyter: BZAW 384, Berlin/New York, 2008, pp. 114,126. 

26 John E. Goldingway, Daniel, Word Books Publisher: WBC 30, Dallas, 1989, pp. 
290-291. 

27 Louis F. Hartman, Alexander A. di Leila, The Book of Daniel, p. 243. 

28 Ralph L. Smith, Micah-Malachi, Word Books Publisher: WBC 32, Dallas, 1984, p. 211. 
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adauga aici si un amanunt picant, pentru ca ingerul respectiv (un duh) 
aparand ca „un tanar chipes si maret”, a trezit suspiciunile lui Manoe 
ca sotia sa s-a indragostit de acela a carui frumusete o lauda^®. Vechiul 
Testament nu spune nimic despre sexul ingerilor, despre aceasta discu- 
tandu-se indirect in literatura intertestamentara, asa cum se va preciza. 
Ingerul este bun si dotat cu inteligenta sclipitoare: „in ochii mei tu esti 
bun, ca un inger al lui Dumnezeu” (1 Rg. 29, 9) sau „regele, stapanul 
meu, este ca ingerul lui Dumnezeu si poate ca sa asculte si bune si rele” 
(2 Rg. 14,17), aici „a asculta” avand sensul de „a discerne”. 



Heruvim cu co- 
roana ate£, fildes, 
Arslan Tash, 

Siria (?), sec. IX 
i. Hr. 


29 Flavius Josephus, Antichitdti iudaice 5:8:2-3, vol. 1, trad. Ion Acsan, Ed. Hasefer, 
Bucure^ti, 1999, p. 279. 
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Trimisii lui Dumnezeu 

Termenul mal 'ok deriva de la radacina Z- ’-k „a trimite”, neatestata ca verb 
in limba ebraica, dar care se regaseste in Ugarit. 

O atentie specials trebuie acordata „ingerului lui lahve” („ingerul Domnu- 
lui”, mal ’ok Yahwe), formula ce apare de 58 de ori, sau in varianta „ingerul 
lui Dumnezeu” de 11 ori. Acest tip angelic se confunda cu Dumnezeu in 
teofanie, fenomen intalnit in Pentateuh si in Judecatori. Astfel, in Fc. 16, 
Agar vorbeste cu ingerul lui lahve (v. 7-11), dar in v. 13 se arata ca Agar 
se refers la lahve. Cel ce-i grSise. In Fc. 21, 17 Dumnezeu a auzit glasul 
copilului lui Agar, dar ingerul lui Dumnezeu a strigat din cer. In Fc. 22, in 
pericopa jertfei lui Isaac, ingerul lui lahve strigS cStre Avraam (v. 11-12), 
dar acesta numeste locul acela „Iahve Se aratS” (v. 14); sau, mult mai clar, 
in V. 15-16, ingerul lui lahve il cheamS iarSsi, dar vorbeste in numele lui 
lahve: „A strigat a doua oarS ingerul Domnului din cer cStre Avraam si a 
zis: «Juratu-M-am pe Mine insumi, zice Domnul, cS de vreme ce ai fScut 
aceasta si n-ai crutat nici pe singurul tSu flu, pentru Mine etc.»”. Apoi, in 
Fc. 31, ingerul lui lahve il apeleazS in vis pe lacob (v. 11), dar se prezintS 
ca hind Dumnezeu: „Eu sunt Dumnezeu, Cel ce ti S-a arStat in Betel” (v. 
13). Intr-o relatare foarte stranie despre atacul asupra lui Moise la un 
popas de noapte in drum spre Egipt, pe de o parte se spune cS 1-a intam- 
pinat ingerul lui lahve (Is. 4, 24), apoi, dupS tSierea imprejur a fiului lui 
Moise, „S-a dus lahve de la el” (v. 26). In Is. 33, se aratS cS lahve va trimite 
inaintea poporului ingerul SSu si nu va veni El Insusi, ca sS nu se manie 
pe popor si sS-L pedepseascS (v. 2-3), dar in v. 14 se spune cS El Insusi va 
merge cu poporul. In Jd. 6,12-22a se relateazS cum ingerul lui lahve i se 
aratS lui Ghedeon, dar in v. 22b-24 Cel cu care vorbise era lahve. In sfarsit, 
in Jd. 13,21-22, pSrintii lui Samson inteleg cS cel care li s-a arStat este inge¬ 
rul lui lahve (v. 21), dar trag concluzia: „am vSzut pe Dumnezeu” (v. 22). 
Unii autori au vSzut in locurile in care Dumnezeu actioneazS versiuni 
mai vechi, antropomorfizante, iar in cele in care ingerul II inlocuieste pe 
Dumnezeu, versiuni mai noi, in care teofania este transcendentalizatS, 
divinul manifestandu-se exclusiv prin intermediari^®. Altii au incercat 

30 S. A. Meier, „ Angel of Yahweh”, in K. van derToorn, B. Becking, P. W. van der Horst 
(ed.), Dictionary of Deities and Demons in the Bible, p. 58 considera ca „ingerul lui lahve” 
a fost inserat special, din motive teologice, si anume in contexte care il dezavantajau pe 
lahve (aparea ca un adversar - cf. Nm. 22, in forma vizibila de om - cf. Fc. 16,13; Jd. 6, 
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sa explice confuzia prin obisnuinta ca mesagerul sa vorbeasca exact cu 
cuvintele celui care 1-a trimis.^^ Eichrodt vede insa in aceasta realitate o 
intentie teologica: Dumnezeu Se intrupeaza temporar in forma umana a 
ingerului pentru a-i asigura pe oameni de prezenta si asistenta Sa. Prin 
„ingerul Domnului” care se confunda cu lahve, se poate depasi separa- 
rea dintre transcendenta si imanenta divina.^^ Ingerul Domnului care 
vorbeste ca Dumnezeu a fost insa privit, incepand cu apologetii crestini 
ca de exemplu Sf. lustin, ca bind o preinchipuire foarte subtila a lui Hris- 
tos, trimis alTatalui, dar, deopotriva, Dumnezeu.^^ 

Un alt tip angelic aparte este „ingerul lui lahve in care este numele Lui” 
(Is. 23, 20-21). Ideea dupa care lahve Isi poate aseza numele in anumite 
entitati sau locuri este desigur de proveninta deuteronomista^^, asema- 
natoare celei despre asezarea numelui divin in sanctuar (cf. Dt. 12, 5). 
In literatura apocaliptica, acest inger a fost se pare identificat cu Mihail 
in cartea parabolelor lui Enoh, dar si cu laoel in Apocalipsa lui Avraam^^. 
El devine insa foarte important in contextul preocuparilor recente in 

13; Fc. 22,14, sau in contexte foarte delicate teologic - cf. Is. 4, 24). 

31 Claus Westermann, Genesis, vol. 2: Genesis 12-36, p. 291. 

32 Walther Eichrodt, Theology of the Old Testament, trad. J. A. Barker, The Westminster 
Press, Philadelphia, 1967, vol. 2, pp. 27-2S. §i Stephen L. White, „Angel of the Lord: 
Messenger or Euphemism?” in Tyndale Bulletin 50 (1999), nr. 2, pp. 299-305 vede in 
„ingerul lui lahve” un eufemism care subliniaza transcendenta divina. 

33 Gunther Juncker, „Christ as Angel: The Reclamation of a Primitive Title”, in 
Trinity Journal 15 (1994), nr. 2, pp. 221-250. 

34 Deja observatia era facuta de Martin Noth, Das zweite Buch Mose. Exodus, 
Vandenhoeck & Rzuprecht: Das Alte Testament Deutsch [ATD] 5, Gottingen, 1959, pp. 
156, 208 in legatura cu pasajele din Is. 23, 20-21 si 33, 2-3. Cf. si Hans Ausloos, „The 
Angel of YHWH’ in Exod. xxiii 20-33 and Judg. ii 1-5. A Clue to the ‘Deuteronom(ist)ic 
Puzzle?” in VT58 (2008), nr. 1, pp. 1-12. 

35 Darrell D. Hannah, Michael and Christ: Michael Traditions and Angel Christology 
in Early Christianity, Mohr Siebeck: Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen 
Testament [WUNT] II 109, Tubingen, 1999, pp. 51-54. In 1 Enoh 69, 14-15, un inger 
cazut ii cere lui Mihail sa-i spuna numele divin ca sa-1 poata folosi in juraminte, pentru 
ca Dumnezeu ii incredintase acestuia aka (probabil referire secreta la tetragrama, 
incifrata prin ghematrie) (cf. Apocalipsa lui Enoh, trad. R. Onisor, Reintregirea, Alba 
lulia, 2000, pp. 104-105). 
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legatura cu ceea ce se numeste hristologia angelomorfica, in sensul ca 
ingerul lui lahve in care este numele Lui reprezinta un tip vetero-testa- 
mentar al lui Hristos^®. In Jubilee 1, 27-29 ingerul care mergea inaintea 
taberei lui Israel este numit „ingerul prezentei”, bind cel insarcinat sa-i 


Tanar cu patru 
aripi tinand in 
maini ramurile 
unor arbusti, 
gravura in os 
descoperita in 
Hator, sec. VIII 
i. Hr 



predea lui Moise tablele continand istoria lumii. In TestamentuI lui Levi 
18, 5, insa, se vorbeste de mai multi „ingeri ai slavei prezentei Domnu- 
lui”. Interesant ca Is. 63, 9 ofera doua versiuni diferite in cele doua 
traditii textuale. In ebraica se spune: „In toate necazurile lor, El S-a 
necajit si ingerul fetei Sale i-a izbavit”, pe cand in LXX: „nu un trimis, 
nici un inger, ci Insusi Domnul i-a izbavit”. Unii comentatori prefera 
varianta greaca, altii dau intaietate TM.^’ Oricum, daca textul masore- 

36 Charles A. Gieschen, „The Divine Name in Ante-Nicene Christology”, in Vigiliae 
Christianae 57 (2003), nr. 2, pp. 115-158. 

37 P. Winter, „On 5id xelp npeopscot; onSe 5id xelp crepaq) onde 5id xsip ayye.Xox>’\ in VT 
4 (1954), nr. 4, pp. 439-441. Joseph Blenkinsopp, Isaiah 56-66: A New Translation with 
Introduction and Commentary, Yale University Press: AB 19, New Haven/London, 2008 
(reprint 2003), pp. 260-261 discuta problema, el preferand varianta masoretica a „ingerului 
fetei” ca si rabinul Ibn Ezra. Biblia sinodala traduce aici imbinand eronat variantele. 
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tic are intaietate, atunci gasim dear aici atestata expresia „ingerul fetei 
Lui” {maVakpanaw), care se inscrie in aceeasi traditie a ingerului trimis 
sa conduca tabara israelitilor prin pustie ca si ingerul in care a fost pus 
numele divin. 

In Za. 1, 9, deci intr-un text post-exilic (in jur de 520 i. Hr.), apare 
pentru prima data un alt concept, cel al ingerului interpret {angelus 
interpres), care talcuieste profetului vedeniile si fara de care profetul nu 
poate intelege ceea ce vede.^® In cartea Daniel, pe langa ingerul interpret 
care ii explica profetului viziunile fiarelor (cap. 7-8), apare si ingerul 
care descopera tainele (angelus revelator) - in apocalipsele din cap. 9 si 
respectiv 10-12-, care doar ii transmite profetului revelatii, fara vizi- 
uni simbolice.®® In Dn. 9, 21-22 ingerul revelator este chiar Gavriil, iar 
in 10,12.14 este un inger anonim. 


Caderea ingerilor 

Unele texte vorbesc despre posibilitatea ingerilor de a gresi. In lov 4, 
18, se sugereaza acest lucru prin textul: „Daca El nu se increde in sluji- 
torii Sai si daca gaseste vina chiar ingerilor Sai” (cf. si 15, 15; 25, 5)^°, 
idee care ar avea paralela si in UgariH®. In asa-zisa „Apocalipsa a lui 
Isaia” din corpusul biblic canonic (Is. 24-27), un text cu siguranta post- 
exilic, se vorbeste chiar despre pedepsirea ostirii ceresti de catre lahve 
(Is. 24, 21). 

Dar Vechiul Testament canonic nu aminteste concret de caderea fiin- 
telor ceresti, ci intr-un mod poetic, invocand figura Luceafarului fiul 
diminetii (Helel ben Sahar) in Is. 14, 12-15^® sau a heruvimului cazut 

38 Carol L. Meyers, Eric M. Meyers, Haggai, Zechariah 1-8: A New Translation with 
Introduction and Commentary, Yale University Press; AB 25B, New Haven/London, 2008 
(reprint din 1987), p. 114. 

39 Louis F. Hartman, Alexander A. di Leila, The Book of Daniel, p. 10. 

40 David J. A. Clines, Job 1-20, Word Books: WBC 17A, Dallas, 1989, p. 134. 

41 Marvin H. Pope, Job: Introduction, Translation and Notes, Yale University Press: AB 
15, New Haven/London, 2008, p. 37. 

42 Hermann Gunkel, Schopfung und Chaos in Urzeit und Endzeit. Eine 
religiongeschichtliche Untersuchung uber Gen 1 und Ap Joh 12, Vanderhoeck und 
Ruprecht, Gottingen, 1895, pp. 133-134 (de^i vechi, studiul lui Gunkel este incredibil 
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in Iz. 28. De altfel, nu se spune nimic despre identitatea sarpelui care 
a ispitit-o pe Eva, ci dear ca era „cel mai siret dintre animale” (Fc. 3,1). 
Abia in literatura intertestamentara, in Sol. 2, 24 sarpele este identifi- 
cat cu diavolul (cf. si Ap. 12, 9), iar in 1 Enoh 69, 6 are si nume: Gaderel. 
Nu sunt date prea multe detalii nici in pericopa cea mai discutata in 
acest sens, Fc. 6, 1-4. In Fc. 6, 2 se vorbeste de „fiii lui Dumnezeu” care 
si-au luat femei dintre „fiicele oamenilor”. Textul nu este foarte clar, 
dar se pare ca acestia sunt cei numiti nephilim „cei cazuti” (in greaca 
gigantes „uriasii”) in v. 4, iar descendentii lor nascuti cu pamantencele 
sunt numiti „eroii din vechime” in acelasi verset. Fiii lui Dumnezeu nu 
sunt insa condamnati fara echivoc pentru casatoria lor, ci mai degraba, 
potrivit textului, Dumnezeu constata violenta crescuta adusa de urma- 
sii acestora uriasi (Fc. 6, 5).^® 

Literatura apocrifa va incerca sa raspunda la aceste intrebari ridicate de 
neclaritatea textului canonic. In partea cea mai veche a earth 1 Enoh, 
cap. 6-11, numita si Cartea Veghetorilor, tema lucrarii o constituie tocmai 
caderea ingerilor veghetori prin legatura cu femeile pamantence, actul 
aparand ca o rebeliune impotriva lui Dumnezeu^^. Insa asa cum a argu- 
mentat Nickelsburg, traditia nu a ramas unitara: intr-o naratiune in 
care conducatorul celor 200 de veghetori cazuti pe muntele Hermon 
era Semihaza, a lost ulterior intercalate o alta traditie, in care conduca¬ 
torul se numea Asael.^® Daca insa in 1 Enoh veghetorii intai cad si apoi 


de actual, fiind citat in continuare de cercetatori). P. Grelot, „Isaie XIV 12-15 et son 
arriere-plan mythologique”, Revue de Vhistoire des religions [RHK] 149 (1956), nr. 1, pp. 
18'48; P. C. Craigie, „Helel, Athtar and Phaethon (Jes 14, 12-15)”, in Zeitschrift fur die 
aittestamentliche Wissenschaft {ZAW\ 85 (1973), nr. 2, pp. 223-225; Matthias Albani, 
„The Downfall of Helel, the Son of Dawn: Aspects of Royal Ideology in Isa 14:12-13”, 
in Cristoph Auffarth, Loren T. Stuckenbruck (ed.). The Fall of the Angels, Brill, Leiden/ 
Boston, 2004, pp. 62-86. 

43 Roland Hendel, .jlhe Nephilim Were on the Earth: Genesis 6:1-4 and Its Ancient Near 

Eastern Context”, in C. Auffarth, L. T. Stuckenbruck (ed.), The Fall of the Angels, pp. 13-14. 

44 Paul D. Hanson, „Rebellion in Heaven, Azazel, and Euhemeristic Heroes in 1 
Enoch 6-11”, in JBL 96 (1977), nr. 2, pp. 195-233. Autorul vede la originea mitului 
revoltei legende hurite. 

45 George W.E. Nickelsburg, „Apocalyptic and Myth in 1 Enoch 6-11”, in JBL 96 
(1977), nr. 3, pp. 383-405. 


ANGELOLOGIA VECHIULUI TESTAMENT SI A LITERATURII APOCRIFE 


45 


isi iau sotii pamantence, din care se nasc uriasii, in Jubilee veghetorii 
coboara pe pamant mai intai pentru a-i civiliza pe oameni in zilele lui 
lared (4,15), dar sunt apoi sedusi de frumusetea femeilor (5,1-2). Dife- 
renta ar fi deci ca in 1 Enoh descinderea veghetorilor pe pamant este 
socotita negativa, pe cand in Jubilee dimpotriva drept pozitiva.^® 
Interesant este faptul ca dupa 1 Enoh nu veghetorii cazuti din cer se 
transforma in duhuri rele, ci urmasii lor, uriasii, care au fost ucisi de 
ingeri si au devenit duhuri rele. De asemenea, femeile corupte de ingeri 
au fost dupa o posibila reconstructie a textului din 1 Enoh 19, 2, trans¬ 
formate in sirene.^^ In Jub. 4, 22, prin amestecul cu femeile, veghetorii 
au devenit spurcati (Jub. 4, 22), dar in cap. 10 iarasi odraslele lor sunt 
numite „demoni necurati” (10, 1), „duhuri rele” (10, 3) si „cei rai” (10, 
11). Conducatorul lor, in Cartea Jubileelor poarta alt nume, Mastema, 
identificat in 10, 11 cu Satan.In Testamentul lui Solomon (sec. I-III d. 
Hr.), „printul demonilor” este Beelzebul, care a fost inger in cer, dar a 
cazut (6, 1-2).^® Si in Noul Testament, Beelzebul este numit „capetenia 
demonilor” (Me. 3, 22; Mt. 12, 24; Lc. 11,15), hind identificat cu Satan 
(cf. Me. 3, 22-23; Mt. 12, 24.26). 

Noul Testament cunoaste traditia caderii ingerilor in pacat (fara sa-i 
precizeze natura) si a pedepsirii lor (cf. Lc. 10, 18; 2 Ptr. 2, 4), dar nu 
sunt precizate sursele. Acestea sunt insa probabil cardie apocrife 1 
Enoh si Jubilee, dar, fapt de remarcat, nu este mentionata legatura 
ingerilor cu femeile. Doar unii comentatori cred, de exemplu, ca posibi- 
litatea acestei ispitiri a ingerilor este inca sugerata de Sf. Apostol Pavel 
in 1 Cor. 11, 10, care le indeamna pe femei sa stea cu val in Biserica 
(„semn de supunere”) „pentru ingeri”.®® Intr-adevar, vechea interpre- 

46 James C. Vander Kam, The Book of Jubilees, Sheffield Academic Press, Sheffield, 
2001, p. 33. 

47 Kelley Coblentz Bautch, „What Becomes of the Angels’ ‘Wives’?”, in JBL 125 
(2006), nr. 4, pp. 766-780. Cf. si Bogdan Neagota, „Demonologia iudeo-crestina. 
Mecanisme hermeneutice si reguli de interpretare”, in Orma. Revistd de studii istorico- 
religioase 1 (2004), pp. 110-117. 

48 James C. Vander Kam, The Book of Jubilees, p. 43. 

49 Cf. Testamentul lui Solomon, trad. Stefan Colceriu, Humanitas, Bucuresti, 2010. 

50 Loren T. Stuckenbruck, „Why Should Women Cover Their Heads Because of the 
Angels? (1 Corinthians 11:10)”, in Stone-Campbell Journal 4 (2001), nr. 2, pp. 205-234. 
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tare crestina (Sf. lustin, Atenagora, Tertulian, Sf. Irineu), ca de altfel si 
autorii iudei precum Philon din Alexandria si Iosif Flavin, ii identifica 
pe fiii lui Dumnezeu cu ingerii cazuti, pacatul lor constand in unirea cu 
femeile. Totusi, incepand cu luliu Africanul, in sec. II d. Hr., interpretarea 
crestina va prefera alegoria: fiii lui Dumnezeu nu sunt ingeri, ci oamenii 
virtuosi descendenti din Set, corupti prin pofte carnale de fiicele oame- 
nilor, descendente din spita blestemata a lui Cain.^^ 

D. B. Martin considers ca Vechiul Testament nu-i identifica pe demoni cu 
duhurile rele, iar demonii nu sunt numiti niciodata ingeri (nici LXX nu 
traduce niciodata mal’ak prin daimon, chiar si atunci cand misiunea inge- 
rului este nimicitoare). Aceasta identificare apare in Noul Testament (de 
ex. in Evangheliile sinoptice), dar abia Tertulian ii identifica pe demoni 
cu ingerii cazuti.®^ 


Fiintele ceresti teriomorfe: heruvimii 

t i 

Biblia ebraica nu ii descrie pe heruvimi, ceea ce sugereaza ca auditoriul 
cunostea bine cum aratau acestia. Dar deja istoricul Iosif Flaviu, in sec. I 
d. Hr. deplange faptul ca infatisarea heruvimilor s-a pierdut de-a lungul 
timpului: „Dar cum aratau acesti heruvimi, nimeni nu poate s-o spuna 


Dale B. Martin, The Corinthian Body, Yale University Press, New Haven/London, 1995, 
pp. 242-249 interpreteaza acoperirea cu val ca o protectie impotriva ingerilor care pot 
fi atrasi sexual. Joseph A. Fitzmyer, Fist Corinthians: A New Translation with Introduction 
and Commentary, Yale University Press, New Haven/London, 2008 (reprint din 1974), 
pp. 417-419 vede in acoperirea capului un semn de decenta in fata ingerilor care sunt 
prezenti la rugaciune. Jason David BeDuhn, ,,‘Because of the Angels’: Unveiling Paul’s 
Anthropology in 1 Corinthians 11”, in JBL 118 (1999), nr. 2, pp. 295-320 considera 
ca femeile sunt indemnate sa respecte statutul lor de refiectare mediata a slave! lui 
Dumnezeu, spre deosebire de barbati care realizeaza aceasta direct, responsabili 
pentru aceasta stare hind si ingerii care functioneaza la randul lor ca niste mediator! 
imperfect!. 

51 Robert C. Newman, „The Ancient Exegesis of Genesis 6:2,4”, in Grace Theological 
Journal 5 (1984), nr. 1, pp. 13-36. Cf. Sf. loan Gura de Aur, Omilia aXXII-a, 2, in Omilii 
laFacere, pp. 260-261. 

52 Cuvdntare catregreci 7-8; Despre idolatrie 4:2; 6:2, cf. Dale Basil Martin, „When Did 
Angels Become Demons?”, in JBL 129 (2010), nr. 4, pp. 657-677. 
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sau sa si -0 inchipuie”^®. In perioada Renasterii tarzii, incepand cu Tereza 
de Avila, heruvimii sunt identificati cu Abia cercetarile arheolo- 

gice moderne au permis intelegerea ca heruvimii sunt fiinte hibride, cu 
cap uman, trup de leu si aripi de vultur, deci sfincsi inaripati®®. Faptul 
ca au patru picioare rezulta din Ps. 17, 12 (// 2 Rg. 22,11), in care lahve 
Se suie pe un heruvim si zboara din inaltime^®. Aici TM are singularul, 
ceea ce trebuie preferat, ca si in Iz. 28, 14,®^ pe cand LXX pluralul („pe 
heruvimi”). 

Trupul de leu apare in majoritatea reprezentarilor grafice ale unor fiinte 
hibride din spatiul siro-palestinian. In perioada Bronzului tarziu, astfel 
de fiinte flancau tronul regal, exemple foarte plastice oferind sarcofagul 
de piatra al regelui Ahiram din Byblos (sec. XII-X i. Hr.) sau doua piese 
de bides descoperite la Meghido (sec. XIII i. Hr.). Cea mai importanta, o 
placuta de bides care orna probabil un articol de mobilier sau un perete, 
are incrustata o procesiune care infatiseaza aducerea unor prizonieri in 
fata unui rege, care sta pe un tron cu piedestal, manerul acestuia avand 
forma unui leu inaripat cu fata de om.^® Tot in Meghido doua placute 

53 Flavius Josephus, Antichitdti iudaice 8:3:3, p. 440. 

54 David Albert Jones, i4?ige/s; A History, Oxford University Press, Oxford/New York, 
2010, p. 32. 

55 W. F. Albright, „What Were the Cherubim?” in The Biblical Archaeologist 1 (1938), 
nr. 1, pp. 1-3; R. de Vaux, „Les cherubins etI’arche dalliance,les sphinxgardiens, etles 
trones divins dans lAncient Orient”, in Bible et Orient, Cerf, Paris, 1967, pp. 231-259; 
Silvia Schroer, In Israel gab es Bilder: Nahcrichten von darstellender Kunst im Alten 
Testament, UniversitMsverlag: Orbis biblicus et orientalis [OBO] 74, Freiburg CH/ 
Vanderhoeck/Ruprecht, Gottingen, 1987, pp. 125-130; T. N. D. Mettinger, „Cherubim” 
in Karel van der Toorn, Bob Becking, Pieter W. van der Horst (ed.). Dictionary of Deities 
and Demons in the Bible, pp. 189-192. Mai rezervati fata de paralela arheologica, 
invocand aniconismul biblic, D. N. Freedman, M. P. O’Connor, D“n3, in G. Johannes 
Botterweck, Helmer Ringgren, Henz-Josef Fabry (ed.), Theological Dictionary of the Old 
Testament, Eerdmans, Grand Rapids, vol. 7,1995, pp. 307-319 (aici p. 315). 

56 Heruvimii sunt ca un tron mobil, important hind ^i norul din 2 Rg. 22, 10 sau 
vantul din v. 11 - W. Boyd Barrick, „The Meaning and Usage of RKB in Biblical Hebrew”, 
in JBL 101 (1982), nr. 4, pp. 481-503 (aici pp. 494-496). 

57 Mitchell Dahood, Psalms 1:1-50. Introduction, Translation and Notes, p. 107. 

58 Gordon Loud, The Megiddo Ivories, The University of Chicago Press: Oriental 
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Regele din Me- 
ghido stand pe 
un tron flancat 
de heruvimi, 
fildes, sec. XVI- 
XII i. Hr. 


de fildes ornamentate simetric „in oglinda” reprezinta un leu inaripat 
cu fata de om si barba atacand un tap, iar un set de trei piese simetrice 
(doua dintre ele sunt tot „in oglinda”) ofera si o variants femela (sunt 
vizibili patru sani), tolanita langa o floare si avand in loc de labele din 
fata maini.^® 

In Epoca Fierului (din sec. XII i. Hr.), heruvimii care flancheaza tronul 
dispar, ramanand insa alaturi de motive vegetale (flori de lotus), asa cum 
atesta doua exemplare din Samaria (sec. IX i. Hr.) realizate pe placute de 
fildes unul in stil sirian, celalalt in stil fenician.®° Un heruvim asemana- 
tor de fildes, in stil egiptean insa, care provine probabil din Arslan Tash, 
Siria (sec. IX i. Hr.), se pare ca are partea din spate de taur, ca si cel din 
bronz, din cadrul unui postament cultic gasit in Enkomi, Cipru, datand 
din sec. XII i. Hr.®® O reprezentare importanta a doi heruvimi care flan¬ 
cheaza intrarea in sanctuar se regaseste si in cele doua postamente culti- 
ce de teracota de la Taanac (sec. X i. Hr.).®^ 


Institute Publications 52, Chicago, 1939, pi. 4, nr. 2-3. 

59 Gordon Loud, The Megiddo Ivories, pi. 7, nr. 21-23. 

60 J. W. Crowfoot, Grace M. Crowfoot, Samaria-Sebaste II: The Early Ivories from 
Samaria, Palestine Exploration Fund, London, 1938, pi. 5, nr. 1-3; Helga Weippert, 
Paldstina in vorhellenistischer Zeit, C.H. Beck’sche Verlagsbuchhandlung, Miinchen, 
1988, pp. 655-657; Othmar Keel, Christoph Uehlinger, Gottinnen, Goiter and 
Gottessymbole. Neue Erkenntnisse zur Religionsgeschichte Kanaans und Israels aufgrund 
bislang unerschlossener ikonographischer Quellen, Herder: Quaestiones disputatae 134, 
Freiburg/Basel/Wien, '^1998, pp. 264-266. 

61 Elie Borowski, „Cherubim: Gods Throne?” in Biblcal Archaeology Review [BAR] 21 
(1995), nr. 4, pp. 36-41. 

62 O. Keel, C. Uehlinger, Gottinnen, Goiter und Gottessymbole, pp. 175-181. 
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Cea mai fidela paralela a templului lui Solomon din lerusalim o constituie 
templul din Ain Dara la nord de Aleppo (primele doua faze din perioada 
1300-900 i. Hr.), care este prevazut la intrare, de o parte si de alta a scari- 
lor, cu un rand de basoreliefuri in bazalt reprezentand heruvimi si lei.®^ 
Etimologic, ebraicul kerub ar proveni din akkadianul kardbu „a binecu- 
vanta”, „a se ruga”, in Mesopotamia kdribu, kuribu sau kariibu jucand rolul 
unei divinitati (geniu) orante de tipul sedu si lamasu (taurii inaripati cu 
chip uman).®^ 

In Biblia ebraica, heruvimii apar de 91 de ori, dintre care 56 de ocurente 
se refera la reprezentarile lor iconografice de la Cortul Slant, Templul lui 
Solomon si Templul utopic al lui lezechiel. Cel mai slant artefact al Cortu- 
lui Slant, chivotul avea un capac de aur numit „ispasitor” (kapporet) cu doi 
heruvimi in capete, care isi uneau aripile deasupra (Is. 25,18-22). Aceasta 
imagine, descrisa in redactarea sacerdotala a Pentateuhului, este desi- 
gur tardiva (sec. VI i. Hr., adica din perioada exilica-postexilica), pentru 
ca initial chivotul era doar o ladita de lemn pentru depozitarea tablelor 
Legii (cl. Dt. 10,1-5). Nici in asa-zisa istorie a chivotului, din 1 Rg. 4-6; 2 
Rg. 6, acesta nu pare sa aiba capacul de aur cu heruvimi. 

Heruvimii apar insa in expresia „Iahve al ostirilor (Domnul Savaot) Cel 
ce sade pe heruvimi” (yoseb kerubim - 1 Rg. 4, 4; 2 Rg. 6, 2; cf. si 1 Rg. 19, 
15), o expresie despre care unii cercetatori cred ca este de origine cana- 
anita, hind aplicata initial lui El, zeul suprem canaanit, dar care a lost 
preluata de iahvism in cadrul sanctuarului din Silo.®^ 

Dupa ce chivotul, inca o simpla ladita, a lost adus in lerusalim, a lost 
depus in templul lui Solomon, in sfanta sfintelor, sub aripile (cf. 3 Rg. 
8, 6-7) a doi heruvimi giganti din lemn de maslin poleit cu aur, inalti de 
cinci metri (3 Rg. 6, 23-28). Chivotul este numit „piedestal” sau „asternut 
al picioarelor” lui lahve (ebr. hadom raglaw, cf. Pig. 2,1; Ps. 98, 5; 131, 7, 

63 John Monson, (.The New ‘Ain Dara Temple: Closest Solomonic Parallel”, in BAR 26 
(2000), nr. 3, pp. 20-35. 

64 P. Dhorme, L. H. Vincent, „Les cherubins”, in Revue biblique 35 (1926), nr. 3, pp. 
328-358; nr. 4, pp. 481-495. 

65 T. N. D. Mettinger, „Yhwh Sabaoth: The Heavenly King on Cherubim Throne”, in 
Tomoo Ishida (ed.), Studies in the Period of David and Solomon and Other Essays: Papers 
Read at the International Symposium, Tokyo, Japan, 1979, Eisenbrauns, Winona Lake, 
1982, pp. 109-138. 
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identificarea cu chivotul facandu-se in mod expres in 1 Par. 28, 2®®), ceea 
ce ar insemna ca heruvimii giganti pot fi intelesi ca flancand tronul invi- 
zibil al lui lahve. 

Chipuri de heruvimi sunt gravate pe peretii templului, pe dinauntru si 
pe dinafara, precum si pe usi (cf. 3 Rg. 6, 29-35), sau pe tabliile posta- 
mentelor din curte (7, 29.36). Ornamente asemanatoare sunt mentio- 
nate si in descrierea templului vizionar al profetului lezechiel (Iz. 41, 
18-25), cu diferenta notabila ca acolo heruvimii sunt bicefali, cu fata 
de om si de leu (vv. 18-19). Ca si in atestarile arheologice, si in referin- 
tele iconografice din Biblia ebraica heruvimii au asociati taurii si leii, 
ca simboluri ale fortei, dar si palmierii, care reprezentau pomul vietii. 
De altfel, heruvimii, in numar de doi dupa Targumul Pseudo-Ionatan 
la Fc. 3, 24, apar ca gardieni ai gradinii Edenului in acest pasaj biblic, 
blocand accesul la pomul vietii alaturi de „flacara cu sabie rotitoare”, 
aceasta din urma putand fi inteleasa drept o fiinta cereasca din ostirea 
divina ce personifica sabia de foc®^. 

In viziunea chemarii lui lezechiel de la raul Chebar din Babilon (Iz. 
1), sunt descrise patru fiinte sau bare (hayyot) (v. 5), cu „infatisare 
omeneasca”, pe care insa redactorii ulteriori din scoala profetului le vor 
desemna drept heruvimi in Iz. 10,15 („heruvimii [...] erau aceleasi bare 
pe care le vazusem la raul Chebar”). In cap. 1, bintele au patru fete (vv. 6 
si 10), de om, de leu, de taur si de vultur, dar in cap. 10 fata de taur este 
inlocuita cu una de heruvim (v. 14).®® In cap. 1, bintele au patru aripi, 
ceea ce le face mai apropiate de serabmii din Is. 6, care aveau cate sase 


66 Identificarea aceasta expresa este unica specified pentru Istoria cronista, cf. 
Ralph W. Klein, 1 Chronicles, Fortress Press, Minneapolis, 2006, Hermeneia, p. 520. 

67 Ronald S. Hendel, „«The Flame of the Whirling Sword»: A Note on Genesis 3:24”, 
in JBL 104 (1985), nr. 4, pp. 671-674. 

68 Walther Zimmerli, Ezekiel 1: A Commentary on the Book of the Prophet Ezekiel, 
Chapters 1-24, Fortress Press, Philadelphia, Hermeneia, 1979, p. 70. Cele patru fete ale 
fiintelor reprezinta stapanirea universala a lui lahve, asupra oamenilor, animalelor 
domestice (bou) si salbatice (leu), dar si asupra pasarilor (vultur), cf. Alice Wood, Of 
Wings and Wheels: A Synthetic Study of the Biblical Cherubim, Walter de Gruyter: Beihefte 
zur Zeitschrift fiir die altestamentliche Wissenshaft [BZAW] 385, Berlin/New York, 
2008, p. 137. 
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aripi, decat de heruvimii care in mod obisnuit aveau doar doua.®® Fiin- 
tele au picioarele drepte (Iz. 1, 7), ceea ce ar insemna nu lipsa incheie- 
turilor, ci pozitia dreapta, cu toate pe pamant7° Ramane insa deschisa 
problema daca fiintele erau initial bipede sau patrupede, insa in orice 
caz in redactarea ulterioara din cap. 10 ele au patru picioare. 
Identificarea fiintelor cu heruvimii, in masura in care acestea dupa 
Iz. 3, 12 inalta slava lui Dumnezeu, pregateste calea catre integrarea 
heruvimilor in ierarhiile ceresti, dar acest lucru se va intampla abia cu 
1 Enoh si Cantecele sacrificiului de sahat din Qumran.^^ De asemenea, 



Grifon si sarpe 
inaripat, gravura 
pe scarabeu prove- 
nind din Samaria, 
sec. VIII i. Hr. 


Pomul vietii flancat 
de patru serpi uraeus, 
gravura pe scarabeu de 
origine egipteana, sec. 
XVII-XVI i. Hr. 


Serafim cu patru 
aripi, sigiliu aparti- 
nand lui Irmeyahu 
fiu lui Asa, sfarsitui 
sec. VIII i. Hr. 


Sarpe inaripat, flancat 
de doi grifoni si de doi 
soimi, sigiliu din Epoca 
Fierului IIB, provenind 
din Tel Dan 





asocierea heruvimilor cu merkaha in 1 Par. 28, 18 constituie „un prim 
pas catre teologia merkabei”, probabil sprijinit si de faptul ca au radacini 
asemanatoare (heruvimi: k-r-b] merkaba: r-k-b)7^ 


69 Alice Wood, Of Wings and Wheels, p. 134. Totu^i, dupa Zimmerli, fiintele nu pot 
fi separate total de heruvimi, de exemplu de heruvimul din Ps. 17 care transporta pe 
lahve (p. 109). 

70 W. Boyd Barrick, „The Straight-Legged Cherubim of Ezekiel’s Inaugural Vision 

(Ezekiel 1:7a)”, in Catholic Biblical Quarterly 44 (1982), nr. 4, pp. 543-550. 

71 Alice Wood, Of Wings and Wheels, p. 137-138. 

72 Ibid., p. 46. 




















52 


ALEXANDRU MIHAILA 


Fiintele ceresti teriomorfe: serafimii 

f » 

O alta clasa de fiinte ceresti teriomorfe, serafimii, apare in cadrul viziunii 
inaugurale a profetului Isaia, in cap. 6, de altfel singura ocurenta biblica. 
Insa termenul saraf provine de la un verb care inseamna „a arde” si se 
regaseste in mai multe texte biblice cu sensul de „sarpe”, fie impreuna cu 
termenul obisnuit nahas „sarpe” (Nm. 21, 6; Dt. 8,15), fie singur (Nm. 21, 
8); din ultima categorie fac parte si doua texte din Isaia in care sarpele are 
aripi (cf. 14, 29; 30, 6 - saraf me ofef „sa.r^e inaripat”, „zburator”). Intere- 
sant insa ca LXX traduce toate aceste cazuri prin obisnuitul ophis „sarpe”, 
transliterand doar in Is. 6, 2-3.6 direct termenul ebraic, seraphin, si facand 
prin aceasta o demarcatie intre serafimii ceresti din alaiul lui lahve, care 
apar asa cum am precizat doar in Is. 6, si celelalte cazuri cu serpi. 

Plecand de la etimologie, unii cercetatori au crezut ca serafimii sunt 
personificari ale fulgeruluP^, iar altii au incercat sa-i identifice cu heru- 
vimiP'^, insa cel mai probabil erau uraei, cobre cu gatul negru {Naja nigri- 
collis), plecand iarasi de la atestarea arheologica a numeroase reprezen- 
tari de acest tip cu functie apotropaica in Palestina (de exemplu sigilii cu 
serpi uraeus inaripati descoperiti in Meghido, Gaza, Bet-Semes, Lachis 
sau reprezentari in bides la Samaria, in luda bind caracteristic din sec. 
VIII i. Hr. sarpele cu patru aripp^), cu atat mai mult cu cat unele exem- 
plare egiptene care il apara pe faraon puteau avea fata umana si chiar 
maini si picioare™. In acest caz, arderea sugerata de radacina verbala a 
denumirii s-ar refer! la puterea veninului, pe care cobra il poate injecta 
prin muscatura sau il poate chiar scuipa spre ochi, provocand orbirea 
temporara. 

73 John Day, „Echoes of Baal’s Seven Thunders and Lightnings in Psalm XXIX and 
Hahakkuk III 9 and the Identity of the Seraphim in Isaiah VI”, in VT 29 (1979), nr. 2, 
pp. 143-151. 

74 E. Lacheman, ,,'Ihe Seraphim of Isaiah 6”, In The Jewish Quarterly Review [JQR] 59 
(1968), nr. 1, pp. 71-72. 

75 O. Keel, C. Uehlinger, Gottinnen, Goiter und Gottessymhole, pp. 286-287, 289, 
311-314. 

76 Karen Randolph Joines, „Winged Serpents in Isaiah’s Inaugural Vision”, In JBL 86 
(1967), nr. 4, pp. 410-415; J. de Savignac, „Les «Seraphim»”, In VT 22 (1972), nr. 3, pp. 
320-325. T. N. D. Mettinger, „Seraphim”, In Karel van der Toorn, Boh Becking, Pieter 
W. van der Horst (ed.). Dictionary of Deities and Demons in the Bible, pp. 742-744. 
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Zeitele Isis si 
Nephtis inaripa- 
te, flancand stal- 
pul lui Osiris, 
relief in fildes 
din Samaria, 
sec. VIII i. Hr. 


in textul din Is. 6, 2 serafimii au sase aripi: „cu doua isi acopereau 
fetele, cu doua picioarele, iar cu doua zburau”. Daca sunt identificati 
cu serpi uraeus, se intelege mai bine de ce in textul ebraic serafimii nu 
stau „in jurul Lui” ca in LXX, ci „deasupra” lui lahve (ebr. mima'al lo), 
adica deasupra tronului. Aceasta realitate este sugerata si de prezenta 
in reprezentarea iconografica antica din Egipt si Fenicia a frizei cu serpi 
protectori, asa cum s-a descoperit de exemplu pe un cilindru din Meghi- 
do^L De asemenea, este normal in Egipt ca uraeus-ul sa stea deasupra 
faraonului, prins de coroana regala. 


Angelologia in perioada intertestamentara 

in perioada persana, dar mai ales elenistica, angelologia se dezvolta^®, 
in Qumran devenind extrem de important!.^® Influenta directa a religi- 
ei persane - zoroastrismul - asupra anghelologiei, desi este posibil sa fi 

77 Wolfgang Zwickel, Der salomonische Tempel, von Zabern: Kulturgeschichte der 
Antiken Welt 83, Mainz am Rhein, 1999, pp. 79-83. 

78 Wilhelm Bousset, Die Religion des Judentums im spdthellenistischen Zeitalter, ed. 
Hugo Gressmann, Mohr (Siebeck): Handbuch zum Neuen Testament 21, Tubingen, 1926, 
pp. 320-331. 

79 Michael Mach, „Angels”, in Lawrence H. Schiffman, James C. VanderKam 
(ed.), Encyclopedia of the Dead Sea Scrolls, vol. 1, Oxford University Press, Oxford, 
2000, pp. 24-27. 
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functionat ca un catalizator, ramane totusi discutabila la nivelul deta- 
liilor, de pilda in ce masura ierarhiile angelice reflecta puterile bune 
(yazatas) conduse de Ormuzd (Ahura Mazda).®® O certitudine insa este 
cea legata de numele demonului Asmodeu din Tob. 3, 8.17, care provine 
de la Asma deva. 

Pe de alta parte, s-a crezut ca in anumite cercuri iudaice asistam si la 
minimalizarea angelologiei, pentru ca plecand de la FA 23, 8 („sadu- 
cheii zic ca nu este inviere, nici inger, nici duh, iar fariseii marturisesc 
si una si alta”) s-a considerat ca in perioada post-exilica, o grupare de 
elita precum saducheii (aristocratia sacerdotala) a abandonat credinta 
in ingeri ca trimisi ai lui lahve pentru ca odata cu venirea profetilor, 
functia ingerilor a incetat.®^ Totusi, D. Daube a aratat convingator ca 
respingerea credintei in ingeri nu este atestata, si ca de fapt saducheii 
nu credeau in inviere si in starea asemanatoare ingerilor a sufletelor 
de dupa moarte.®^ De altfel, atata timp cat ei recunosteau Pentateu- 
hul drept canon, in care apar in mod clar ingeri, ideea ca saducheii nu 
credeau in existenta acestora ramane contrarianta. 

La Qumran, instructorul comunitatii trebuia sa-i invete pe „fiii lumi- 
nii” ierarhiile ingerilor (IQS 3:14), iar de la Iosif Flaviu se cunoaste ca 
cei initiati dintre esenieni tineau secret numele ingerilor®®. Asa se expli¬ 
ca si de ce in literatura din Qumran numele ingerilor apar rar. Totusi, 
chiar si in discretia intentionata, transpar cateva informadi intere- 
sante, cum ar fi aceea dintr-un fragment potrivit caruia acelasi inger 

80 Mary Boyce, A History of Zoroastrianism, vol. 2: Under the Achaemenians, Brill, 
Leiden, 1982, p. 195. Infiuenta este pusa in discutie de James Barr, „The Question 
of Religious Influence: The Case of Zoroastrianism, Judaism, and Christianity”, in 
Journal of the American Academy of Religion [JAAR] 53 (1985), nr. 2, pp. 201-236; Charles 
David Isbell, „Zoroastrianism and Biblical Religion”, in Jewish Bible Quarterly [JBQ] 34 
(2006), nr. 3, pp. 143-154. 

81 Solomon Zeitlin, „The Sadducees and the Belief in Angels”, in JBL 83 (1964), nr. 
1, pp. 67-71 (aici p. 71). 

82 David Daube, „On Acts 23: Sadducees and Angels”, in JBL 109 (1990), nr. 3, pp. 
493-497. Pe aceeasi directie, dar mai nuantat, ca referindu-se la invierea oamenilor ca 
ingeri sau ca spirite, Benedict T. Viviano, „Sadducees, Angels, and Resurection (Acts 
23:8-9)”, in JBL 111 (1992), nr. 3, pp. 496-498. 

83 Flavius Josephus, Rdzboiul, 2.142. 
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luminos pare sa aiba simultan chiar trei nume (4Q454 fragm. 3:2). 
Ingerii jucau un rol foarte activ in credinta comunitatii. Texte biblice 
Declare despre revelatie sunt reinterpretate angelologic. De exemplu, 
in Fc. 19, 1 dear doi dintre „oamenii” (cf. Fc. 18, 2) care 1-au vizitat 
pe Avraam sunt numiti ingeri, dar dupa un fragment qumranit toti 
„cei trei oameni care i-au aparut lui Avraam la stejarul Mamvri erau 
ingeri” (4Q180 fragm. 2-4:2:3).®^ Aceasta traditie se reflect! insa si 
in Noul Testament, unde cu referire la Fc. 18 (Avraam) sau la Fc. 19 
(Lot), se precizeaza: „Primirea de oaspeti sa n-o uitati caci prin aceasta 
unii, fara ca sa stie, au primit in gazda, ingeri” (Evr. 13, 2). In traditia 
crestina insa Fc. 18 a fost interpretata triadologic®®, iar din sec. X d. 
r. inclusiv la nivel iconografle.®® De asemenea, in Noul Testament este 
atestata interpretarea potrivit careia Legea a fost data prin intermediul 
ingerilor (FA 7, 53; Ga. 3, 19; Evr. 2, 2; cf. si Jub. 6, 19.22; 14, 20), desi 
Vechiul Testament nu preciza nimic asemanator, Legea flind oferita de 
lahve prin excelenta. 

Potrivit conceptiei qumranite, omul a fost creat cu doi ingeri: „duhul 
adevarului” si „duhul minciunii” (IQS 3:18-19), „in parti egale” 
(4:16.25) pana la momentul final al judecatii, cand flii luminii vor fl 
curatati de orice efect al duhului minciunii (4:20-23). Aceasta se poate 
observa si din cearta celor doi ingeri, unul luminos si altul intunecat, 
la care asista in viziune Amram, tatal lui Moise (4Q544 // dQVisions of 
Amram® ar, fragm. 1:10-14; fragm. 2:1-6; fragm. 3:1-2). 

De altfel, in credinta sectantilor de la Qumran, ingerii vor participa 
direct la distrugerea necredinciosilor: „... cei sflnti, El va aparea pentru 
a sprijini... adevarul, spre distrugerea flilor intunericului” (IQM 1:16).®^ 
Conflagratia aceasta universal! era v!zut! oarecum dualist: „Printul 
luminii” (sar ’urim) ii conduce pe toti flii drept!tii, lui opunandu-i-se 

84 Florentine Garcia Martinez, Eibert J.C. Tigchelaar (ed.), 'The Dead Sea Scrolls, 
Study Edition, Brill, Leiden, 1999, vol. 1, pp. 372-373. 

85 Cf. Sf. Ambrozie cel Mare, Despre moartea fratelui sau, Satyrus, 2:96 in NPNF 2, 
vol. 10, p. 189. 

86 Cf. Gabriel Bunge, Icoana Sfintei Treimi a Cuviosului Andrei Rubliov sau „Celdlalt 
Paraclet”, trad. diac. loan I. Ica jr., Deisis, Sibiu, 1996, pp. 26-27. 

87 Florentine Garcia Martinez, Eibert J.C. Tigchelaar (ed.), The Dead Sea Scrolls, 
pp. 114-115. 
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„Ingerul intunericului” (maVak hosek) (IQS 3:20-25), dar Dumnezeu si 
„ingerul adevarului Lui” (mal ’ak 'amitto) sunt de partea fiilor luminii 
(IQS 3:25). 

Pe de alta parte, in literatura intertestamentara, odata cu transcen- 
dentalizarea divinitatii, si credinta in ingeri sufera o remodelare. Daca 
in textele biblice mai vechi ingerii mananca (cf. Fc. 19), in Tob. 12, 19 
ingerul Rafael numeste „aparenta” (horasis) consumarea alimentelor de 
catre el in fata oamenilor. 

Acum se consolideaza imaginea devenita clasica pentru ingeri. In 
Cartea Parabolelor, adica 1 Enoh cap. 37-71 (Milik o considera insa foar- 
te tarzie, dar Charlesworth crede ca trebuie sa fi existat deja la finalul 
sec. I d. Hr.®®), apar pentru prima data mentionate aripile ingerilor (1 
Enoh 61, 1)®®. De asemenea, pe langa descrierea care imprumuta mult 
din teofaniile iahviste vechi-testamentare, in 2 Enoh 1, 4-5 se insista si 
pe gigantismul ingerilor. 

„Atunci doi barbati uriasi mi-au aparut, asemenea carora nu mai vazu- 
sem niciodata pe pamant. / Eetele lor erau ca soarele stralucitor, ochii 
lor erau ca lampile arzatoare; din gurile lor iesea foe; vesmintele lor 
cantau (?) felurit; aripile lor straluceau mai mult decat aurul; mainile 
lor erau mai albe decat zapada”. 

Se incearca si raspunsul la unele intrebari ramase nelamurite in textul 
biblic, ca de exemplu ziua in care au fost creati ingerii. Dupa Jubilee 2, 2 
(cartea Jubileelor dateaza din sec. II i. Hr.), ingerii au fost creati in prima 
zi®°, la fel si dupa Eilon din Alexandria, care pleaca insa de la conside- 
rente filozofice; apartinand platonismului de mijloc, era firesc pentru 
el ca intai sa apara lumea spirituals (ingerii), iar apoi lumea materials. 

88 James H. Charlesworth, The Old Testament Pseudepigrapha, vol. 1, p. 7. 

89 De altfel si in arta crestina, in sec. Ill d. Hr. ingerii sculptati pe sarcofage nu au 
aripi, acestea aparand abia in sec. IV d. Hr. (cf. David Albert Jones, Angels: A History, 
pp. 18-19). 

90 „Pentru ca in prima zi a creat cerurile, care sunt deasupra, si pamantul si apele si 
toate duhurile care slujesc inaintea Lui: ingerii prezentei, si ingerii sfinteniei, si ingerii 
duhului de foe, si ingerii duhului vanturilor, si ingerii duhului norilor si intunericului 
si zapezii si grindinei si chiciurii, si ingerii ecourilor si ai tunetului si ai fulgerului, si 
ingerii duhurilor frigului si ai caldurii si ai iernii si ai primaverii si ai culesului si ai 
verii, si toate duhurile creaturilor Lui care sunt in cer si pe pamant”. 
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Dupa 2 Enoh 29 (sfarsitul sec. I d. Hr.) insa ingerii au fost creati in ziua 
a doua, indicandu-se chiar si elementul din care isi au originea, un foe 
luat din piatra (v. 3: „Iar din piatra am taiat un foe mare, iar din foe am 
creat sirurile ostirilor netrupesti - zece miriade de ingeri - si armele lor 
sunt infricosatoare si vesmintele lor sunt flacari arzatoare”).®^ 

Am amintit deja ca in 1 Enoh si Jubilee se dezvolta interpretarea caderii 
ingerilor avand ca efect respectiv cauza unirea cu femeile pamantence. 
Aceasta presupune chiar mai mult, anume ca ingerii au sex masculin si 



organe genitale, dupa cum in Jub. 15, 26-27 se considers ca ingerii au 
fost creati taiati imprejur. Totusi, in Noul Testament se arata dimpotri- 
va ca firea ingerilor este una asexuata (Me. 12, 25; Mt. 22, 30). 

Se intalneste insa si o alta traditie despre caderea ingerilor, consem- 
nata in Viata hi Adam si a Evei in latina (Vita Adae et Evae) cap. 13-16: 


Zeita cu patru 
aripi, gravura 
pe un sigiliu de 
hematit in stil 
Mitanni desco- 


perit la Acco, 


91 James H. Charlesworth comenteaza ca ideea conform careia focul apare din Epoca Bronzului 


piatra poate fi de origine canaanita, facand referire la Iz. 28, 16 „pietrele de foe” din Recent 


muntele lui Dumnezeu. Cf. James H. Charlesworth, The Old Testament Pseudepigrapha, 
vol. 1, p. 148, n. f. 
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Dumnezeu le porunceste ingerilor sa se inchine inaintea omului creat 
dupa chipul lui Dumnezeu, insa unii refuza si devin demoni. Probabil 
ca un ecou al acestei traditii secundare se regaseste in Evr. 1, 6, pentru 
ca despre omul primordial din Ps. 8 comparat cu Hristos autorul se 
intreaba retoric „Sa I se inchine Lui toti ingerii lui Dumnezeu”. 

In legatura cu cultul ingerilor, acesta nu este deloc oprit in Vechiul 
Testament. In Fc.l9, 1 Lot se inchina ingerilor care vin in Sodoma, in 
Nm. 22, 31 vrajitorul Valaam se inchina ingerului care ii tinea calea, 
iar losua se inchina in los. 5,14 barbatului pe care il intalneste in afara 
taberei si care se prezinta drept „conducatorul ostirii lui lahve” (sar 
seha Yahwe). In Noul Testament insa situatia se schimba. De exem- 
plu, in Col. 2, 18 cultul ingerilor (threskeia ton angeldn) este oprit, iar 
in Apoc. 19, 10; 22, 8-9 inchinarea (pwskynesis) inaintea ingerilor este 
interzisa, bind acceptabila doar inaintea lui Dumnezeu. 

Nici Vechiul Testament, nici literatura intertetamentara nu cunosc 
rolul de psihopomp al ingerilor. Mentiunea din Lc. 16, 22 este singular! 
si pare ca reflect! o exceptie (ca si in cazul lui Moise), nu o regul! pentru 
sufletele dreptilor.®^ 

O conceptie deosebit de important! priveste slujirea ingerilor in templul 
ceresc, asa cum ar sustine Cantecele sacrificiului de sahat descoperite in 
9 copii la Qumran (1Q400-407; 11Q17) si una la Masada (Maslk), care 
cuprind liturghia cereasc! angelic! din primele 13 sabate ale anului.®^ 
Slujirea cereasc! a ingerilor poate fl pus! in leg!tur! si cu „limba ingeri¬ 
lor” din 1 Cor. 13,1. Dac! in interpretarea iudaic! se va hot!ri c! ingeri 
nu cunosc decat ebraic!, in mediul crestin se va vorbi de o „limb! a inge¬ 
rilor” instr!inat! de orice alt! limb!, pe care dac! omul ajunge s! o aud! 
se poate ridica apoi chiar la „ascultarea” linistii cu care Tat!l gr!ieste 
cu Fiul.®« 

92 John Nolland, Luke 9:21 - 18:34, Word Books Publisher: WBC 35B, Dallas, 1993. 

93 Carol A. Newsom, „Songs of the Sabbath Sacrifice”, in Lawrence H. Schiffman, 
James C. VanderKam (ed.), Encyclopedia of the Dead Sea Scrolls, pp. 887-889. Totusi, 
dupa Crispin H. T. Fletcher-Louis, „The Songs of the Sabbath Sacrifice”, in C. H. T. 
Fletcher-Louis, All the Glory of Adam: Liturgical Anthropology in the Dead Sea Scrolls, Brill: 
Studies on the Texts of the Desert of Judah 42, Leiden/Boston/Koln, 2002, p. 253 nu ar 
fi vorba de slujitori ingeri, ci de preoti umani prezentati metaforic drept ingeri. 

94 Sf. Efrem Sirul, Imnul 11 despre credinta, strofa 8, cf. John C. Poirier, The Tongues 


ANGELOLOGIA VECHIULUI TESTAMENT SI A LITERATURII APOCRIFE 


59 


lerarhiile ceresti 

) 

Ideea ierarhiilor ceresti ca o „ipoteza totala” se dezvolta incepand cu Feri- 
citul Augustin, dar mai ales cu Sf. Dionisie Pseudo-Areopagitul in sec. VI 
d. Hr.®® Pana atunci relatia dintre diversele tipuri de ingeri nu era clar 
definita. 

In perioada elenistica, apar pentru prima data nume angelice. Ingerul 
Gavriil (Gabriel) este mentionat nominal in Dn. 8, 16; 9, 21, iar ingerul 
Mihail in Dn. 10,13.21; 12, 1. In Dn. 8, 15 infatisarea ingerului Gavriil 
este descrisa „ca aparitia unui barbat” (ebr. geher), realizandu-se un joc 
de cuvinte intre geher „barbat”, „om” si numele Gavriil.®® Mihail este un 
nume omenesc obisnuit (cf. Ezr. 8, 8)®^, corespunzand de altfel lui Micaia 
(Ne. 12, 35) si Hind atestat inca din 2400 i. Hr. in arhiva de la Ebla din 
Siria.®® Termenul de arhanghel (gr. archangelos) atribuit ingerului Mihail 
se justifica biblic, pentru ca ar corespunde ebraicului sar gadol „mare 
prinf din Dn. 12,1.®® 

Textul din Dn. 10, 13.20 prezinta un conflict intre ingeri, care functi- 
oneaza ca niste satrapi ceresti, dupa modelul administratiei persane, 
avand in grija lor diverse popoare si ajungand la lupte unii cu altii pentru 
influents.^®® Interesant ca in vreme ce Theodotion urmeaza TM, LXX 
il identified in mod clar doar pe Mihail cu un inger, pe cand pe ofiterul 
Persiei si pe cel al Greciei cu figuri omenesti.^®^ Astfel LXX evita ideea 
considerata controversata a unui conflict intre ingeri. 


of Angels: The Concept of Angelic Languages in Classical Jewish and Christian Texts, Mohr 
Siebeck; WUNT 2 287, Tubingen, 2010, p. 100. 

95 David Keck, Angels and Angelology in the Middle Ages, Oxford University Press, Nev\^ 
York/Oxford, 1998, p. 53. 

96 Louis F. Hartman, Alexander A. di Leila, The Book of Daniel, p. 227. 

97 John E. Goldingay, Daniel, Word Books: WBC 30, Dallas, 1989, p. 292. 

98 Giovanni Pettinato, wlhe Royal Archives of Tell Mardikh-Ebla”, in BA 39 (1976), 
nr. 2, p. 50. 

99 Louis F. Hartman, Alexander A. di Leila, The Book of Daniel, p. 282. 

100 James A. Montgomery, A Critical and Exegetical Commentary on the Book of Daniel, 
T8cT Clark, Edinburgh/Charles Scribner’s Sons, New York, 1927, p. 419. 

101 T. J. Meadoweroft, Aramaic Daniel and Greek Daniel: A Literary Comparison, 
Sheffield Academic Press: Journal for the Study of the Old Testament Supplement 
Series 198, Sheffield, 1995, pp. 252-254. 
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Unii comentatori cred ca si Fiul Omului din Dn. 7 este o figura angeli- 
fiind identificat similar cu Mihaild°^ In literatura qumranita un rol 
angelic il va juca insa Melchisedec, lui aplicandu-i-se denumirile divine 
de ’elohim si ’el in llQMelchizedek (11Q13)^°^, ceea ce ar putea insemna 
identificarea lui cu Mihail“®. In textul biblic acesta ramanea un perso¬ 
na] misterios, care i-a adus un dar de paine si vin patriarhului Avraam, 
bind prezentat drept „preot al Dumnezeului celui Preainalt” (Fc. 14,18). 
Ulterior acesta devine un model al preotiei (cf. Ps. 109, 4), iar in Noul 
Testament autorul epistolei catre Evrei il priveste ca un tip al lui Hristos 
(cap. 5-7). Interesant ca unele grupari eretice crestine vor prelua figura lui 
Melchisedec, transformandu-1 chiar in adevaratul Mantuitor.^”® 

Un rol important il joaca Mihail si in Qumran: el ii apare regelui 
Sedechia si ii promite incheierea unui legamant (4Q470 fragm. 1:1-7). 
4Q529[// 4QWords of Michael ar] contine chiar „cuvintele cartii lui 
Mihail pe care le-a grait catre ingeri”; in aceasta carte Mihail il mentio- 
neaza si pe Gavriil (posibil si acesta sa aiba o carte din care citeste). Se 
contureaza astfel pozitia de conducere a cetei ingeresti de catre Mihail. 
In straturile cele mai vechi ale Cartii Veghetorilor (1 Enoh 6-36), cele 
despre caderea acestora sub conducerea lui Semihaza (cap. 6-11, in 

102 Joseph Coppens, „La vision danielique du Fils d’homme”, in VT 19 (1969), nr. 
1, pp. 171-182. 

103 Michael A. Knihh, „Eschatology and Messianism in the Dead Sea Scrolls”, in 
Essays on the Book of Enoch and Other Early Jewish Texts and Traditions, Brill: Studia in 
Veteris Testamenti Pseudepigrapha 22, Leiden/Boston, 2009, p. 340; John J. Collins, 
Daniel: A Commentary on the Book of Daniel, pp. 304-19. J. J. Collins, „The Son of Man 
and the Saints of the Most High in the Book of Daniel”, in JBL 93 (1974), nr. 1, p. 66. 
Totuji, dupa P. R. Davies, Daniel, Sheffield Academic Press, Sheffield, 1998, pp. 105-106, 
chiar daca pentru autorul cap. 12 „Fiul Omului” este Mihail, acest lucru nu este valabil 
pentru autorul cap. 7. Dupa Ziony Zevit, „The Structure and Individual Elements of 
Daniel 7”, ZAJN 80 (1968), nr. 3, pp. 385-396, „Fiul Omului” ar fi Gavriil. 

104 Michael A. Knihh, „Messianism in the Pseudepigrapha in the Light of the 
Scrolls”, in Essays on the Book of Enoch and Other Early Jewish Texts and Traditions, p. 315 

105 Darrell D. Hannah, Michael and Christ: Michael Traditions and Angel Christology in 
Early Christianity, Mohr Sieheck: WUNT 11.109, Tubingen, 1999, pp. 70-74. 

106 Sf. loan Gura de Aur, Despre Melchisedec 3 in Jaques Paul Migne ed., Patrologiae 
cursus completus, Series Graeca [PG] 56, 260. 
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Gravura pe un 
conoid de faianta 
din Bet-Semes, 
datand din 
Epoca Fierului 
IIA reprezentand 
o divinitate 
solara cu bratele 
inaripate, iar ala- 
turi doua arcuri 
sfaramate 


jurul anului 200 i. Hr., probabil chiar mai vechi), ingerii cu nume sunt 
in numar de patru si sunt mentionati drept „cei sfinti din cer” (1 Enoh 
9. 2). In 1 Enoh 9, 1 acestia sunt Mihail, Sariel, Rafael si Gabriel. Cei 
patru sunt reconstituiti dupa fragmentele descoperite in Qumran“^, 
dar unele manuscrise etiopiene il inlocuiesc cu Uriel pe Rafael, iar 
altele grecesti pe Sariel.“® Cei patru reapar in 1 Enoh 10,1-20: Sariel“® 
este trimis sa-1 anunte pe Noe despre potop; Rafael sa-1 lege pe Asael 
in pustie si sa vindece pamantul; Gabriel sa-i puna pe fiii veghetorilor 
(uriasii) sa se ucida intre ei; iar Mihail sa-1 lege pe Semihaza, sa-i distru- 
ga pe uriasi si sa curete pamantul. Nickelsburg considera secundare 

107 George W. E. Nickelsburg, 1 Enoch 1: A Commentary of the Book of 1 Enoch, Chapters 
1-36; 81-108, Fortress Press, Minneapolis, 2001, p. 202, n. b. 

108 Ms. etiopian Kebran 9/II (sec. XV d. Hr.): „Mihail, Surafel si Gabriel”; Ms. etiopian 
Princeton Ethiopic 3 (sec. XVIII-XIX d. Hr.): „Mihail, Uriel, Suriel si Gabriel” Ms. 
etiopian EMML 2080 (sec. XIV-XV d. Hr.): „Mihail, Uriel, Rafael si Gabriel” (cf. James 
H. Charlesworth, The Old Testament Pseudepigrapha, vol. 1, p. 16, n. a). In manuscrisul 
grecesc de la Akhmim (Codex Panopolitanus - sec. V-VI d. Hr.) si la G. Syncellus (sec. 
IX d. Hr.) apar „MihaiI, Uriel, Rafael si Gabriel” (cf. G. W. E. Nickelsburg, p. 202, n. b). 

109 larasi numele variaza: Syncellus are Uriel, dar ms. grec de la Akhmim Istrael 
(numele angelic Israel) (cf. G. W. E. Nickelsburg, p. 215, n. c.). 
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misiunile lui Rafael si Gabriel, tinand cont de dublete (distrugerea fiilor 
veghetorilor - 10, 9 si 15; curatarea pamantului - 10, 7 si 16, 20)7“ Se 
poate insa observa ca misiunea cea mai importanta ii revine lui Mihail, 
care detine astfel rolul cheie in grupul celor patru. 

In Regula rdzboiului din Qumran, patru nume de ingeri sunt scrise pe 
scuturile turnurilor de atac: Mihail, Gavriil, Sariel si Rafael (IQM 9:14- 
16). Aceiasi patru apar si in 4Q285//4QSM fragm. 10:3. Grupul celor 
patru ingeri cu nume devine nucleul arhanghelilor de mai tarziu. Probabil 
ca la originea numarului de patru stau „cele patru laturi ale pamantului” 
(Is. 11,12; Iz. 7, 2) „cele patru vanturi din cele patru margini ale cerului” 
(Ir. 49, 36; cf. Zh. 2,10; Dn. 8, 8; 11, 4), care arata desigur universalitatea 
responsabilitatii angelice. Patru reprezenta deplinatatea, ca depasire a 
numarului trei, inca din texte vechi profetice (sec. VIII i. Hr.): „Pentru 
trei pacate... ba chiar pentru patru...” (Am. 1, 3 repetat in cap. 1-2 in total 
de opt ori in textul canonic actual). O prima ocurenta a numarului patru 
in legatura cu fapturile ceresti se intalneste la lezechiel (Iz. 1, 5-6): patru 
hare (hayyot) cu patru fete si patru aripi, hind apoi preluat de Zaharia: 
patru coarne (Zh. 2,1), patru faurari (2, 3), patru vanturi, care - extrem 
de sugestiv - apar personificate drept niste fiinte ceresti (6, 5); iar apoi 
preluat chiar si de Daniel: patru fiare/fiinte (aram. heywan, corespunzand 
lui hayyot - Dn. 7, 3), patru coarne (Dn. 8, 8). 

In straturile ulterioare ale Cartii Veghetorilor, cap. 12-36, numarul se 
amplifica la sase si apoi sapte. Sub numele de „veghetori”, 1 Enoh 20,1-7 
ofera sase (in manuscrisele etiopinene) sau sapte nume de ingeri (in cele 
grecesti). In greaca numarul lor este sapte si sunt numiti chiar „arhan- 
gheli”. Acestia sunt: Uriel (in etiopiana Suruel), responsabil cu lumea si 
cu tartarul; Rafael, responsabil cu duhurile oamenilor; Raguel (Reuel), 
care ii pedepseste pe luminatori (astre); Mihail, raspunzator de cei buni 
si de popor; Sariel (in etiopiana Saraqael), responsabil de duhurile care 
pacatuiesc impotriva duhului; Gabriel, care stapaneste gradina Edenu- 
lui, serpii (dragonii)^^^ si heruvimii; Remiel, responsabil ce cei inviati.^^^ 
Asa cum a aratat si Bousset, numarul sapte este confirmat de 1 Enoh 81, 

110 G. W. E. Nickelsburg, 1 Enoch 1, p. 165. 

111 Asocierea heruvimilor cu serpii confirma ipoteza dupa care serafimii sunt serpi 
inaripati. 

112 G. W. E. Nickelsburg, 1 Enoch 1, p. 294. 
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5, „cei sapte sfinti” sau de 90, 21 „cei sapte albi ca zapada”!^^ In 1 Enoh 
87, 2, cei patru si respectiv cei trei „oameni in alb” se refera la cei patru 
ingeri special! din cap. 9-10, la care se adauga cei trei ingeri din cap. 20. 
In 90, 21 se regasesc iarasi ca „acesti sapte [oameni] in alb dintai”. Rolul 
de indrumatori pe care il au Uriel, Raguel si Remiel in 87, 3-4 si 90, 31 
nu prezinta paralele in Cartea Veghetorilor.^^^ Fata de Cartea Vegheto- 
rilor, in Apocalipsa Animalelor (cap. 85-90) Dumnezeu nu este mentio- 
nat ca Cel care ii trimite pe ingeri in misiune, dar diferenta nu implied 
vreo consecinta majora pentru ca motivul ar putea fi trezirea curiozita- 
tii narative ca artificiu literar.^^® Dupa Tob. 12,15, Rafael este „unul din 
cei sapte sfinti ingeri, care ridica rugaciunile sfintilor si le inalta inain- 
tea slave! Celui Slant” sau - dupa varianta din Sinaiticus - „care stau 
si intra inaintea slave! Domnului”. Si in Ap. 1, 4 este vorba de „sapte 
duhuri care stau inaintea tronului” lui Hristos, numite si „sapte stele” 
sau ingeri (1, 20) sau sapte sfesnice (4, 5) sau „sapte ochi” ai Mielului (5, 
6; cf. Zh. 4,10) sau „sapte ingeri” (1, 20; 8, 2.6). 

Ca si numarul patru, sapte reprezinta intregul (sapte planete, sapte zile 
ale saptamanii in calendarul ebraic). Sase se sprijina probabil pe numarul 
ingerilor nimicitori din Iz. 9, 2, aparand si in alte contexte: de pilda dupa 
Targumul Pseudo-Ionatan la Dt. 34, 6, inmormantarea lui Moise a lost 
pregatita de Mihail, Gavriil, Metatron, lofiel, Uriel si lefefia. 

Grupul celor patru isi pastreaza insa importanta, chiar daca in etapele 
ulterioare sufera modificari. In Cartea Parabolelor (cap. 37-71), cea mai 
recenta carte din 1 Enoh, ultimul inger din grupul celor patru devi- 
ne Fanuel, in locul lui Sariel/Uriel - 1 Enoh 40, 9: „Primul este Mihail, 
ingerul cel milostiv si indelung rabdator; al doilea este Rafael, cel care 
vegheaza asupra tuturor bolilor si suferintelor omenesti; al treilea este 
Gavriil, care vegheaza peste orice putere; al patrulea vegheaza la cainta si 
nadejdea celor care vor mosteni viata vesnica, el se numeste Fanuel”. In 
1 Enoh 40, 2.9-10 cei patru sunt identificati cu cele patru fiinte din Iz. 1, 
ceea ce confirma ipoteza legata de originea si semnificatia numarului lor. 

113 Ibid., p. 340. 

114 Milik, p. 43. 

115 Daniel Assefa, Vapocalypse des animaux (1 Hen 85-90): une propaganda militaire? 
Approches narrative, historico-critique, perspectives theologiques, Brill: Supplements to 
the Journal for the Study of Judaism 120, Leiden/Boston, 2007, pp. 241-242. 
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P. Schafer considera fie ca autorul Cartii Parabolelor a modificat inten- 
tionat numele lui Sariel/Uriel cu Fanuel probabil pentru a arata mai 
bine functia acestor ingeri, fie ingerii fetei fiind la inceput anonimi au 
fost ulterior identificati cu cei patru ingeri din Cartea Veghetorilor. 
Aceasta traditie veche a fost influentata si de cei patru heruvimi (fiin- 
te) din Iz. 1, 

Cei patru arhangheli, Mihail, Gavriil, Uriel si Rafael, apar in varianta 
greceasca a Vietii lui Adam si a Evei, numita si Apocalipsa lui Moise 40, 
2. Dumnezeu le porunceste sa pregateasca de inmormantare trupu- 
rile lui Adam si Abel. Unele manuscrise il mentioneaza insa doar pe 
Mihail, ca in 40, 1, unde acesta si este numit „arhanghel”.^^^ In 43, 1, 
cand Eva moare, langa ea sta „arhanghelul Mihail”, iar trei ingeri vin 
si ii iau trupul. Cei trei ar putea fi ceilalti trei arhangheli din 40, 2. In 
varianta latina (Vitae Adae et Evae, 48) Dumnezeu ii trimite doar pe 
ingerii Mihail si Uriel.Mihail este numit arhanghel si in 1 Enoh 
70, 3. Insa in alte locuri din Cartea Parabolelor exista confuzii: daca in 
1 Enoh 40, 2, cei patru ingeri (Mihail, Rafail, Gavriil si Eanuel) sunt 
mentionati printre „cei care nu dorm”, deci veghetori, pe de alta parte 
in 1 Enoh 39, 12-13 „cei care nu dorm” sunt identificati cu serafimii, 
pentru ca rostesc triasaghionul ca in Is. 6, 3. Se poate deci observa 
ca in final exista o confuzie intre arhangheli, fiare/fiinte, heruvimi 
si serafimi, pe care o putem discerne si in Ap. 4, 6-8, unde heruvi- 
mii sunt identificati indirect cu serafimii, pentru ca sunt combinate 
imaginile din lezechiel si Isaia. Termenul de „arhangheli” mai apare 
in 2 Bar. 59, 11, iar in 4 Ezr. 4, 1.36 este mentionat Uriel. Mihail mai 
apare si in 3 Bar. 15, 1-16, 4 (scrisa dupa 70 d. Hr.), unde se spune ca 
el se gaseste in cerul al cincilea. 

Primele enumerari sau chiar ierarhizari nesistematice ale grupelor de 
ingeri sunt intalnite in Cartea Parabolelor (cap. 37-71). De pilda in 1 
Enoh 61,10 se precizeaza: „Va striga, de asemenea, toata ostirea ceru- 
rilor, precum si toti sfintii din inaltime, ostirea Domnului, Heruvimii, 

116 Peter Schafer, Rivalitdt zwischen Engeln und Menschen. Untersuchungen zur 
rabbinischen Engelvorstellungen, W. de Gruyter: Studia Judaica 8, Berlin/New York, 
1975, p. 21. 

117 James H. Charlesworth, The Old Testament Pseudepigrapha, vol. 2, p. 292. 

118 Ibid., p. 291. 
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Genii inaripate, 
flancand pomul 
vietii, sigiliu 
descoperit la Tel 
el-Ajul, sec. XVI- 
II-XVI i. Hr. 


Serafimii, Ofanimii, toti ingerii puterii, ingerii stapanirilor, Alesul si 
toate puterile de pe pamant si din ape”d^® 

Catre sfarsitul cartii, in 1 Enoh 71, 7, ideea se reia: „Mai mult, sera¬ 
fimii, heruvimii, ofanimii - cei neadormiti care pazesc tronul slavei 
Lui - inconjurau de asemenea”. 

Se pot distinge trei grupe mentionate in proximitatea lui Dumnezeu: 
heruvimii, serafimii si ofanimii, primele doua grupe hind inversate 
in celalalt text, ceea ce atesta oscilarea in tendinta de a da intaietate 
traditiei lui Isaia (serafimii) sau lui lezechiel (heruvimii). Ca o grupa 
angelica separata sunt intelesi ofanimii (ebr. ’ofannim), „rotile” in 
numar de patru de langa fiecare fata a fiarelor (cf. Iz. 1, 15), intelese 
ca vii pentru ca „duh de viata era si in rod” (Iz. 1, 20). 

Se constata o tendinta de a fixa numarul ingerilor, ca de exemplu in 
2 Enoh 19, 6 unde atat heruvimii, cat si serafimii („cei cu sase aripi”) 
sunt in numar de sapte.^^” 

In sfarsit, in Dn. 7 (versiunea Theodotion) apar trei dintre denumirile 
claselor angelice de la Sf. Pavel: „tronuri” {thronoi - v. 9), „stapaniri” 
{exousia - v. 27) si „incepatorii” (archai - v. 27, redand aramaicul solta- 
naya, la singular soltan, inrudit de altfel cu arabul sultan). In Dn. 8, 
10 (Theodotion) apare si expresia „puterea cerului” (dynamis tou oura- 
nou), care reda ebraicul „ostirea cerului”. De altfel LXX traduce „Iahve 
al ostirilor” (Domnul Savaot) prin „Domnul puterilor”, acestea din 
urma devenind o denumire angelica. 

119 Apocalipsa lui Enoh, trad. R. Onisor, p. 92. 

120 James H. Charlesworth, The Old Testament Pseudepigrapha, vol. I, p. 134. 

121 Wesley Carr, Angels and Principalities: The Background, Meaning and Development 
of the Pauline Phrase hai archai kai hai exousiai, Cambridge University Press: Society for 
New Testament Studies. Monograph Series 42 , Cambridge, 1981, p. 37. 










66 


ALEXANDRU MIHAILA 


Heruvim, deta- 
liu din templul 
sirian de la Ain 
Dara, sec. Xi.Hr. 



Concluzii 

Cateva concluzii sumare se impun. In perioada monarhica functionea- 
za doua variante angelice: antropomorfa, reprezentata de sfatul divin 
si ostirea cereasca, si teriomorfa, reprezentata de heruvimi si serafimi, 
cu multiple atestari grafice. Profetii scriitori din aceasta perioada nu 
manifests un interes pentru fiintele ceresti, descrierea chemarii profe- 
tice din Is. 6 fiind o exceptie. 

In perioada exilica si post-exilica, pe fondul consolidarii - multi cerce- 
tatori ar spune nasterii - monoteismului, se constata o sporire a intere- 
sului fata de ingeri, anume in literatura apocaliptica dedicata asa cum 
ii arata si numele „revelatiilor” ceresti (fiarele/heruvimi, ingerul revela- 
tor la lezechiel si redactorii sai, ingerul interpret la Zaharia). Pe de alta 
parte, in literatura narativa (Pentateuh si Judecatori) se pune accentul 
pe ingerul Domnului care se confunda cu Dumnezeu, desi redactarea 
sacerdotal! va fi foarte retinuta in privinta ingerilor (nu ii mentioneaza 
decat pe heruvimii de pe chivot si pe cei brodati pe perdeaua Cortului 
Sfant). 

In perioada elenistica, apocaliptica se dezvolta si mai mult: ingerii au 
nume (1 Enoh, Daniel) si se impart in diverse clase. In literatura din 
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Qumran angelologia joaca un rol deosebit de important, rezervat insa 
exclusiv cercurilor initiate care pastrau secretul invataturilor si nume- 
lor angelice. Noul Testament atesta o angelologie moderata, ca reactie 
probabil la doctrinele elaborate in curentele apocaliptice. 


intre Dionisie Areopagitul 
si Grigorie Palama"^ 

fundamente patristice ale angelologiei parintelui Dumitru Staniloae 


Bogdan Tataru-Cazaban 


„lngerii curtosc mai mult adancurile Dumnezeirii; 
oamenii, mai mult taina ei (...) prin Inviere” 

Parintele Dumitru Staniloae^ 


Preliminarii la o teologie a proximitatii 

Intre reconstructia istorica si interpretarile post-moderne, proble- 
ma fundamentals a angelologiei biblice, patristice sau contemporane 
ramane medierea intre fiinta divina si cea umana^. Dar angelologia nu 
poate fi numai o reflectie asupra statutului ontologic al intermediarului 
pentru ca functia fiintelor mediatoare este de a „converti abisul dintre 
Dumnezeu si om intr-un spatiu al comunicarii”^. Exists o preeminentS 


* Versiune revizuita si adaugita a articolului „intre Dionisie si Palama: o angelologie 
ortodoxa”, aparut initial in Teodor Baconsky si Bogdan Tataru-Cazaban (ed.), Dumitru 
Staniloae sau paradoxul teologiei, Anastasia, Bucuresti, 2003, pp. 371-393. 

1 Teologia dogmatica ortodoxa (TDO), I, Editura Institutului Biblic si de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1996, ed. a Il-a, p. 298. 

2 Pentru o argumentatie a necesitatii angelologiei din perspectiva „paradoxului 
monoteismului”, Henry Corbin, „Necesitatea angelologiei”, in Paradoxul monoteismului, 
trad, de Janina lanosi, Biblioteca Apostrof, Cluj, 1997, pp. 84-175. 

3 Andrei Plesu, Despre ingeri, Humanitas, Bucuresti, 2003, p. 260. 
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a „functiei” asupra „naturii”, pe care datele biblice au sustinut-o dintot- 
deauna si care se regaseste in toate incercarile de a gandi conditia inge- 
rului ca mediator, ca interval ontologic. Astfel, angelologia este in egala 
masura o ontologie a intermediarului si o teologie a proximitatii. Ea 
mentine in gandirea patristica si medievala semnificatia filosofica anti- 
ca a intervalului (metaxy) si ilustreaza, din perspectiva istoriei ideilor, 
principiul continuitatii si al plenitudinii, „marele lant al Fiintei”^. Ca 
interval, ingerul nu semnifica doar o distanta, ci se constituie ca loc 
al intalnirii hermeneutice. Or, tocmai datorita faptului ca ingerul face 
cu putinta intalnirea celor de care este „aproape”, angelologia devine 
o teologie a proximitatii. Transcendenta prinde chip si iese din tace- 
re prin mediatorii sai care, infatisandu-se si vorbindu-le oamenilor, 
iau forma celor carora li se adreseaza. In ingeri, conditia divina si cea 
umana ajung la o „convietuire” care nu este nici propriu-zis divina, 
intrucat e creaturala, nici propriu-zis umana, intrucat are libertatile 
lipsei de materie, ci este semn al proximitatii. 

Ingerul ca faptura de interval care urea si coboara intre cele doua capete 
ale scarii lui lacob, este deopotriva inferior si superior: inferior ca fiin- 
ta creata, superior ca mesager al lui Dumnezeu in relatie cu omul. Dar 
aceasta superioritate contine, prin chiar faptul ca apartine unui media¬ 
tor, posibilitatea unei redimensionari, pentru ca nu se defineste doar in 
functie de Dumnezeu, ci si in raport cu omul. Superioritatea ingerului 
consta in a cobori spre oameni, ramanand in urcusul continuu al lumii 
sale, si in a urea spre Dumnezeu, purtand semnul unei relatii cu umani- 
tatea: in splendoarea conditiei de mediator celest, ingerul, de fapt, 
asculta; in inima puterii sale sta o smerenie desavarsita, care il face sa 
participe la relatia dintre Dumnezeu si om in mod paradoxal, retragan- 
du-se. Vocatia mediatorului se vadeste astfel a fi de ordinul diafanului^: 
el este mediul sau receptacolul vederii; virtutea sa consta in a permite 
intalnirea, in timpul careia se retrage discret in spatele scenei. 

Chiar si intr-o situatie de aparenta parasire, Dumnezeu face ca firele 
aliantei sale cu omul cazut sa fie tesute continuu de fapturile inge- 

4 A. O. Lovejoy, Marele lant al Fiintei. Istoria ideii de plenitudine de la Platon la Schelling, 
traducere de Diana Dicu, Humanitas, Bucuresti, 1997. 

5 Pentru istoria conceptului de diafan, Anca Vasiliu, Du diaphane. Image, milieu, 
lumiere dans la pensee antique et medievale, Vrin, Paris, 1997. 
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resti®, care nu sunt dear urmele unei transcendente ce se retrage sau 
isi „intoarce privirea”, ci si treptele care ii manifesto vointa si conduc 
spre prezenta ei deplina. Ca mesageri, ingerii vadesc o intentie origina- 
ra si slujesc in virtutea unei cunoasteri superioare: capteaza si transmit 
ceea ce se refuza unei intalniri frontale, dar, prin chiar faptul medie- 
rii, marcheaza distanta fata de prezenta transcendent!. Astfel, dina- 
mica deopotriva ascendent! si descendent! a lumii angelice constituie 
un coridor al proximit!tir si transform! o ontologie binar!, dificil de 
conceput si de experiat (transcendenta vs. lumea creat!), intr-o ontolo¬ 
gie unitar! si ierarhic!. 


Ontologie ierarhica si hristologie: interpretari dionisene 

Dac! angelologia inseamn! un discurs despre ierarhie, ordine si medie- 
re, rolul esential ii revine lui Dionisie care integreaz! in gandirea cres- 
tin! ceea ce Etienne Gilson numea „metafizica gradelor fiintei ca etape 
ale exodului multiplului din Unu”®. Structura ternar! a lumii inteligibi- 
le, de sorginte plotinian!, pe care neoplatonismul tarziu a diversificat-o 
enorm, isi g!seste corespondentul crestin in viziunea ierarhic! oferit! 
de textele dionisiene. S-a spus c! „universul lui Proclos este aproape 
acelasi cu cel al lui Dionisie in privinta structurii si a functiilor sale”®. 
Analogiile structurale si lexicale intre neoplatonismul tarziu si ierarhii- 
le dionisiene au f!cut deja obiectul mai multor studii istorice fundamen- 
tale, ale c!ror teze parcurg intervalul cuprins intre sustinerea originii 

6 Armand Abecassis, „Genese, histoire et signification de I’angelologie dans la 
tradition d’Israel”, in A. Faivre et Fr. Tristan (dir.), L’Ange et Vhomme, Albin Michel, 
Paris, 1978, pp. 83-106. De asemenea, art. Ayy^'fXog, Gerhard Kittel (ed.), Theological 
Dictionary of the New Testament, transl. Geoffrey W. Bromiley, I, 1995 (1964^), 
pp. 74-87. 

7 Vezi A. Plesu, „Ingerii. Elemente pentru o teorie a proximitatii”, in Limba pasdrilor, 
Humanitas, Bucuresti, 1994. 

8 Etienne Gilson, Le Thomisme. Introduction au systeme de saint Thomas d’Aquin, Vrin, 
Paris, 1927, p. 151. 

9 Rene Roeques, Introduction, la Denys TAreopagite, La Hierarchie celeste, etude et 
texte critiques par G. Heil, trad, et notes par M. de Gandillac, Sources Chretiennes [SC] 
58, Cerf, Paris, 1958, p. LXVII. 
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neoplatonice directe a viziunii dionisiene^” si afirmarea nuantata a unei 
sinteze intre cadrul neoplatonic si elaborarile patristice anterioare^^. 
Toate aceste teme fac parte din zestrea „platonismului crestin”^^. 

S-a remarcat de asemenea ca o data cu Dionisie angelologia este inte¬ 
grate intr-o conceptie mai larga despre univers ca ordine, avand doua 
sensuri: o ordine arhitectonica si o ordine a vointei divine ca „loc al 
inteligibilitatii universului si ca norma a ceea ce el trebuie sa fie”^^. 
Astfel, facand parte dintr-un cosmos traversat de o dinamica dubla 
- ascendent! si descendenta ingerii dobandesc functia de mediere 
inteligibila (in sensul ca universul nu poate fi inteles fara creaturile pur 
spirituale), avand atat rolul de a manifesta vointa si lumina Creatorului, 
cat si pe acela de a converti intreaga ierarhie a creatului spre Creator, 
de a o orienta permanent spre Principiul ei. Proclos si Dionisie se intal- 
nesc in a acorda lumii inteligibile functia de a fi „vocea lui Dumnezeu” 
si expresia sa plurala, ceea ce nu inseamna altceva decat o traducere 
filosofica a functiei religioase a mesagerilor^^. De asemenea, activitatea 
ierarhica de purificare, iluminare si unire (sau desavarsire) corespunde 
cu exactitate celei intalnite la Proclos^®. Desigur, ingerii la care se refer! 
Dionisie nu sunt zei, nu au o cauzalitate demiurgic!, ci sunt integrati 
cu functie mediatoare in ordinea providential!. Arhitectura pe care 
o prezint! cuprinde trei ierarhii, fiecare cu cate trei ordine: in prima 
ierarhie, cea mai apropiat! de Dumnezeu, sunt serafimii, heruvimii si 
tronurile; in cea de-a doua, domniile, puterile, st!paniile, iar in cea de-a 
treia, incep!toriile, arhanghelii si ingerii. 

10 Hugo Koch, Pseudo-Dionysius Areopagita in seinen Beziehungen zum Neuplatonismus 
undMysterienwesen, Mainz, 1900, pp. 190-197. 

11 Cf. Salvatore Lilia, „Pseudo-Denys L’Areopagite, Porphyre et Damascius”, in Y. 
de Andia, Denys VAreopagite et sa posterite en Orient et en Occident, Actes du colloque 
international, Paris, 21-24 septembrie 1994, Institut d’Etudes Augustiniennes, Paris, 
1997, pp. 117-152. 

12 Endre von Ivanka, Plato christianus. La reception critique du platonisme chez les Peres 
de VEglise, trad. fr. Elisabeth Kessler, PUF, Paris, 1990, pp. 247-273. 

13 Tiziana Suarez-Nani, Lesangesetlaphilosophie. Subjectiviteetfonction cosmologique 
des substances separees a la fin du Xllle siecle, Vrin, Paris, 2002, p. 15. 

14 H. Koch, op. dt., pp. 266-269. 

15 Ibid.,pp. 174-178. 
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Heruvim, 
Serafim, bise- 
rica Manastirii 
Tismana 


Analize textuale detaliate au condus la concluzia ca „toate elementele 
angelologiei dionisiene sunt prezente in traditia crestina anterioara”^®. 
Denumirile ordinelor existau in traditia patristica, dar ordinea lor 
varia chiar in interiorul aceleiasi lucrari, poate cu exceptia heruvi- 
milor si serafimilor, aflati pe primele locuri. Deja Constitutiile aposto- 
lice contin toate denumirile prezente la Dionisie: ingeri, arhangheli, 
tronuri, domnii, incepatorii, stapanii, puteri, ostiri vesnice, heruvimi, 
serafimi^^. Mai ales incepand din secolul al IV-lea se intalnesc liste de 
ordine angelice care au termeni identici sau aproape echivalenti cu cei 
folositi in corpusul areopagitic. Chiril al lerusalimului prezinta cel 
putin o data seria completa a celor noua denumiri dionisiene: „Dupa 


16 R. Rocques, Introduction, p. LVII. 

17 Const. Apost. VIII, 12, 27, ed. F. X. Funk, Didascalia et Constitutiones Apostolorum 
I, Paderborn, 1895, p. 504, 26-28. In acelasi capitol mai apare o enumerare din care nu 
mai fac parte domniile, iar ostirile ceresti sunt inlocuite de eoni si de ostiri. 
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aceasta facem pomenire de car, de pamant si de mare; de scare si de 
luna; de stele si de toata zidirea cugetatoare si necugetatoare, vazuta si 
nevazuta: de ingeri, de arhangheli, de puteri, de domnii, de incepato- 
rii, de stapanii, de tronuri, de heruvimii cei cu multe fete, spunand cu 
tarie cuvintele lui David: Mariti pe Domnul cu mine. Facem pomenire 
si de serafimi, pe care, in Duhul Sfant, i-a vazut Isaia, stand in jurul 
tronului lui Dumnezeu”^®. Grigore de Nazianz enumera sapte dintre 
denumirile prezente la Dionisie^®: ingeri, arhangheli, tronuri, domnii, 
incepatorii, puteri, splendori, inaltari, virtuti intelectuale sau inteli- 
gente. Insa nu este limpede daca textul sau ofera o enumerare exhausti- 
va a categoriilor lumii angelice sau o dezvoltare a problematicii naturii 
ingerilor, intrucat acestia sunt numiti „puteri intelectuale, inteligente, 
naturi pure si neschimbatoare”. Sfantul loan Gura de Aur retine aceeasi 
enumerare ca si Chiril al lerusalimului, schimband doar locul tronu- 
rilor: ingeri, arhangheli, puteri, tronuri, domnii, incepatorii, stapanii, 
heruvimi, serafimi^'’. Dar intr-un fragment din Contra anomeilor, in care 
prezinta ordinele ceresti, ii omite pe serafimi si heruvimi^^, iar in altul 
inverseaza ordinea intre ei, acordand preeminenta heruvimilor^^. Intr- 
una dintre Catehezele baptismale^^, ascensiunea apostolului Pavel este 
descrisa de-a lungul unui univers angelic care il anunta pe cel dionisian: 
„Strabatand dincolo de toti ingerii, arhanghelii, tronurile, domniile, 
incepatoriile, stapaniile, toate puterile nevazute, dincolo de heruvimi 
si de serafimi, el statorniceste mintea credinciosilor in fata tronului 
insusi al regelui”. 

Ideea structurii ierarhice ar putea fi identificata la Chiril al lerusalimu¬ 
lui ca ordine initiatica: „Daca cineva - de ar fi cu putinta - s-ar urea in 
primul cer si ar privi pe ingerii care se gasesc acolo si daca, apropiin- 

18 Cat. 23, 6, PG 33,1113 B {Cateheze mistagogice V, 6, trad, de pr. Dumitru Fecioru, 
EIBMBOR,2003,p. 361). 

19 Or. 28, 31. 

20 Omilii la Genezd, 4, 5, in Jaques Paul Migne ed., Patrologiae cursus completus, Series 
Graeca [PG] 53, 44. 

21 Sur Vincomprehensibilite de Dieu, II, SC 28, 1951, ed. F. Cavallera, J. Danielou, R. 
Flaceliere, pp. 136-138. 

22 Ibid., Ill, SC 28, pp. 184-186. 

23 Huits catechises baptismales, VII, 20, ed. A. Wenger, SC 50,1957, pp. 238-239. 
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du-se de ei, i-ar intreba cum a nascut Dumnezeu pe Fiul Sau, probabil 
ca ar raspunde: Deasupra noastra avem ingeri mai mari; intreaba-i pe 
aceia. Urca-te la al doilea cer, ajungi chiar la al treilea, iar de pod, la 
tronuri si domnii, la incepatorii si stapanii; chiar daca ar ajunge cineva 
pana la aceia, lucru cu neputinta, nici ei nu vor spune ceva, caci nici 
ei nu stiu.”^^ R. Rocques evoca suplimentar un fragment din tratatul 
anonim De communi essentia Patris et Filii et Spiritus Sancti, pe care il 
consider! „mai aproape de conceptia lui Dionisie”: „Asa cum cunoas- 
tem o diferenta de rang intre puterile de sus, la fel putem observa 
aceasta diferenta in privinta alcatuirii si cunoasterii lor: pe de o parte, 
tronurile, serafimii si heruvimii primesc stiinta lor de la Dumnezeu, 
fara mediere, pentru ca formeaza ordinele cele mai inalte si traiesc in 
intimitatea divina; pe de alta parte, aceste ordine le invata pe cele de 
rang inferior, si tot astfel, ordinele superioare le invata pe cele inferi- 
oare; iar in privinta ordinului cel mai de jos, el este format din ingeri, 
care sunt si povatuitorii oamenilor”. Textul contine in mod limpede 
teza medierii ierarhice a raporturilor angelice, definirea impreuna a 
primelor trei ordine aflate in proximitatea imediata a lui Dumnezeu si, 
pe de alta parte, a functiei ingerilor in raport cu oamenii, dar nu vorbes- 
te despre „structura ternara a ierarhiei” si a activitatii ierarhice^®. 

Dar pentru ca in lumea ingerilor discretia nu suprima splendoarea, iar 
prezenta diafana nu presupune inconsistenta, intrebarea care a stra- 
batut intreaga perioada patristic!, a cunoscut diferite expresii medi- 
evale de la mistica bernardian! pan! la reflectia asupra „nobletei” 
omului in raport cu ingerul, la Dante si Meister Eckhart^®, si a repre- 
zentat un aspect central al controversei palamite din veacul al XlV-lea, 
a fost aceasta: ce efect are venirea lui Hristos, ca unic mijlocitor, asupra 
medierilor angelice? 

In universul dionisian, Hristos este deopotriv! „mintea cea mai inalt! 
dumnezeiesc ierarhic! si mai presus de hint!, inceputul si sfarsitul a 

24 Cat. XI, 11, PG 33, 704B-705A (trad, rom., ed. cit., pp. 151-152). 

25 Cf. R. Rocques, Introduction, p. LXII-LXIIL 

26 Alain de Libera, Penser au Moyen Age, Seuil, Paris, 1991, pp. 299-347. Am schitat 
aceasta relatie intr-un articol intitulat „Demnitatea ingerului si nobletea omului la 
Meister Eckhart”, reluat in Bogdan si Miruna Tataru-Cazaban, Iter sapientiae. Studii 
patristice si medievale, Galaxia Gutenberg, 2003, pp. 147-169. 
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toata ierarhia, sfintirea si lucrarea dumnezeiasca si puterea cea mai 
dumnezeiesc ierarhica”^^ si cap al ierarhiei bisericesti. Dar accesul la 
Hristos ca principiu al ierarhiei ceresti nu poate sa nu tina seama de 
treptele angelice. Ingerii, pe care Sfantul Grigorie de Nazianz ii numea 
„initiatii Intruparii”, cunosc cei dintai, potrivit lui Dionisie, taine- 
le dumnezeiesti pe care le vor vesti oamenilor. lisus insusi, ca om, se 
supune legii medierii angelice: „Ba vad ca si in taina dumnezeiasca a 



iubirii de oameni a lui lisus au fost introdusi intai ingerii, apoi prin ei a 
trecut si la noi harul cunostintei. (...) Caci (...) si lisus Insusi, cauza mai 
presus de fiinta a fiintelor celor mai presus de ceruri, dupa ce a venit 
fara schimbare la noi, nu iese din buna randuiala potrivita oamenilor, 
asezata si aleasa de El, ci se supune ascultator chipurilor de lucrare 
stabilite de Tatal si Dumnezeu prin ingeri si mijlocirea lor”^®. Cu alte 
cuvinte, ingerii nu sunt doar mesageri pentru oameni, ci mediaza si 


Arhanghel 
si heruvimi, 
pridvorul bise- 
ricii Manastirii 
Humor, 1535 


27 Dionisie Areopagitul, Despre ierarhia cereascd, cap. IV, 4, in Opere complete, trad, de 
pr. Dumitru Staniloae, Paideia, Bucuresti, 1996, p. 71. 

28 Ibid., pp. 21-22. 
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in legatura cu umanitatea lui Hristos^®. Paradoxal este ca in persoana 
lui Hristos, „cauza mai presus de fiinta a ingerilor” se supune, ca om, 
ingerilor. Prin Intrupare, Fiul intemeiaza ierarhia umana in stricta 
dependents de ierarhia cereasca. Astfel, venirea lui Hristos nu elimi- 
na functia mediatoare a ingerilor in cunoasterea lui Dumnezeu si nici 
structura ierarhica a acestei medieri. Ingerii cunosc un progres conti- 
nuu intru bine, dar nu-si pot schimba locul pe care 1-au primit si la care 
adera in mod spontan, intr-o sinergie perpetua cu vointa divina®°, in 
vreme ce oamenii pot trece de la o treapta la alta a ordinii ierarhice, dar 
nu fara consacrare si in lipsa unei chemari superioare. Consecinta rigu- 
roasa a acestei necesitati universale a medierii angelice pare a fi, dupa 
Rene Roques, unul dintre cei mai profunzi cunoscatori ai universului 
lui Dionisie, ca Hristos nu poate fi experiat direct de catre credinciosi. 
Astfel, viziunea dionisiana in sens strict s-ar opune Parintilor anteriori 
care sustineau mai degraba o incetare a necesitatii rolului mediator al 
ingerilor®^. Jean Danielou vede in aceasta „tensiune” doua aspecte ale 
unei singure taine: pe de o parte, este vorba de iconomia vetero-testa- 
mentara ale carei figuri intermediare prin excelenta sunt ingerii; pe de 
alts parte, chiar dacS o datS cu Intruparea Fiului, care este si „Ingerul” 
Noului Testament, necesitatea functiei mediatoare a ingerului dispa¬ 
re, ea continuS totusi ca slujire a unicului mediator®^. O solutie internS 
corpusului areopagitic propune tot Rene Roques: dacS am pune in legS- 
turS doctrina medierii universale din cele douS lerarhii cu experienta 
descrisS in Teologia misticd, am avea, poate, o perspectivS mai completS 
asupra relatiei dintre Hristos si oameni®®. In acest cadru, ordinea ierar- 
hicS ar fi o pregStire si o receptare a relatiei directe cu Dumnezeu, desi 
aceastS experientS este foarte rarS, proprie doar unor alesi, si de scurtS 
duratS in viata pSmanteascS. In cele din urmS, concluzia lui Roques este 
cS Dionisie, privilegiind doctrina medierilor ierarhice, „a minimalizat 

29 Jean Danielou, Les anges et leur mission d’apres les Peres de VEglise, Desclee, Paris, 
ed.all-a, 1990, p. 48. 

30 R. Roques, L’univers dionysien. Structure hierarchique du monde selon le Pseudo- 
Denys, Cerf, Paris, 1983 (1954^), p. 325. 

31 De pilda, Eusebiu, Dem. Evang, VII, 2, PG 22, 540 C. 

32 Jean Danielou, op. dt., p. 50. 

33 R. Roques, Vunivers dionysien, p. 328. 
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si partial a diminuat forta vie care este consecinta esentiala a Intrupa- 
rii Cuvantului, si anume prezenta intima a lui Hristos in constiintele 
crestine”^^. Insa daca vedem in scrierile lui Dionisie o teologie liturgica, 
dupa cum ne dezvaluie remarcabil Andrew Louth, admitand in acelasi 
timp inspiratia lor neoplatonica, „contextul Teologiei Mistice nu este 
urcusul solitar spre Dumnezeu al unui mistic, ci inaltarea spre altar a 
preotului sau, mai bine zis, a episcopului, care are loc pentru si impreuna 
cu intreg poporul lui Dumnezeu”^^. Intr-adevar, in aceasta interpretare, 
relatia dintre unirea mistica si medierea angelica are drept fundament 
comuniunea doxologica a ingerilor si oamenilor, singura care ne permite, 
potrivit lui Dionisie, sa vorbim despre o „asemanare” cu ingerii, ierarhia 
lor dobandindu-si astfel sensul deplin in raport cu lumea pamanteasca. 
Problema distantei intretinute de ierarhie si a „afirmarii ordinii ierarhi- 
ce care a putut parea uneori excesiva”^®, nu este deloc ocolita. Insa este 
privita sub o alta lumina, tinand seama si de ceea ce nu apare explicit in 
texte, pentru ca este, de fapt, prezent peste tot. Acest principiu herme¬ 
neutic „holist”^^ ii permite lui Andrew Louth sa deplaseze accentul de pe 
functia paradigmatic! a ierarhiei ceresti pentru universul dionisian, asa 
cum aparea la Rene Roques, pe experienta contemplarii iubirii divine, la 
care sunt chemati liturgic (deci si ierarhie) toti oamenii si care presupu- 
ne totodata un raspuns nemijlocit din partea fiecaruia: „Iar acest act de 
extaz reciproc ocoleste sistemul ierarhiei: asa cum Dumnezeu ocoleste 
ierarhiile cand creeaza, tot asa si faptura ocoleste ierarhiile cand reali- 
zeaza legatura ei nemijlocita cu Dumnezeu in iubirea extatica. Ce rost 
mai au atunci ierarhiile? Singura semnificatie pe care le-o acorda Dioni¬ 
sie: aceea de a descoperi slava divina, de a fi o teofanie pura si diafana 
si de a chema astfel inapoi la Dumnezeu acele fapturi care si-au pierdut 
sensul originii lor divine si al frumusetii dumnezeiesti”^®. 

34 R. Roques, art. „Denys” in Dictionnaire de spiritualite, III, Beauchsene, Paris, 1967, 
col. 284. 

35 Andew Louth, Dionisie AreopagituL O introducere, trad, de Sebastian Moldoveanu, 
studiu introuctiv de diac. loan I. Icajr., Deisis, Sibiu, 1997, p. 64. 

36 Ibid.,p.72. 

37 Pentru o perspectiva mai ampla asupra interpretarilor la Dionisie, vezi studiul 
introductiv al diac. loan I. Ica jr., la Andew Louth, op. cit. 

38 Andrew Louth, op. cit., pp. 148-149 (traducere usor modificata). 
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In angelologia parintelui Staniloae insa, discutia in jurul dimensiunii 
ierarhice nu ocupa un loc central. Raporturile dintre ordinele angeli- 
ce sunt vazute mai degraba ca expresie a comuniunii ierarhice, citan- 
du-1 pe Pachymeres (1242-c. 1310), a carui parafraza la Dionisie^®, 
inspirata si de Sfantul Maxim Marturisitorul, pare sa nu fi avut insa 
o influents deosebita in lumea bizantina, precum si ca miscare spiri¬ 
tuals anagogicS spre Dumnezeu, descriind deopotrivS un progres si o 
stabilitate a cSror relatie este proprie temporalitStii eonice a ingeri- 
lor, aflatS intre devenire si eternitate. Invocandu-1 la flnalul capitolu- 
lui consacrat angelologiei pe Sfantul loan GurS de Aur, potrivit eSru- 
ia „si ingerii au fost recapitulati impreunS cu oamenii in capul comun 
al Bisericii”, pSrintele StSniloae sustine ideea unui efect al IntrupSrii 


Liturghia inge- 
reasca, detaliu, 
altarul bisericii 
Manastirii 
Tismana 


39 Cf. art. „Denys” in Dictionnaire de spiritualite, III, col. 290. 
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si al Invierii chiar si in planul ierarhiei ceresti printr-o diminuare a 
distantei, ingerii devenind astfel mai aproape unii de altii^°. 

In privinta felului in care este privita diversitatea structurata ierar- 
hic a lumii angelice, credem ca parintele Staniloae este mai aproape 
de interpretarea lui Endre von Ivanka. Potrivit acesteia, „succesiu- 
nea graduala a comunicarii divinului, conceputa in neoplatonism ca 
o degradare si o diminuare a divinului, devine la Dionisie o plumlitate 
de forme ale participdrii imediate la divin, participare care este integrala 
si desavarsita la fiecare grad, chiar daca in functie de natura fiecaruia. 
Diferenta intre grade nu mai semnifica, la el, distinctii de valoare in 
planul fiintei, ci indica doar o pluralitate a formelor fiintei, necesara 
pentru a reflecta bogatia fiintei divine in diversitatea multipla a fiin- 
telor finite”^^. Nu stim daca parintele Staniloae cunostea interpreta¬ 
rea lui von Ivanka, dar viziunea descrisa mai sus este similar! celei 
prin care debuteaza sectiunea de angelologie din Teologia dogmatica, 
potrivit careia bogatia divina se reflecta in multitudinea treptelor 
creatiei spirituale, acestea bind „structuri indefinite de comunicare 
a adancimii infinite a lui Dumnezeu”^^, care dau relief acestei adan- 
cimi, iar pandantul unei astfel de oglindiri diverse este solidaritatea 
creatiei ca expresie a unitatii si a unicitatii divine. Pe de alta parte, 
diversitatea formelor de manifestare a plenitudinii divine se intal- 
neste, in structura lumii angelice, cu o pluralitate a intuitiilor care 
se disting prin intensitate^^. Dar ceea ce pare a fi mai relevant este 
faptul ca E. von Ivanka respinge validitatea principiului neoplato¬ 
nic al sferelor intermediare in viziunea lui Dionisie. El insist! asupra 
inspiratiei fundamental crestine a corpusului areopagitic, sustinand 
c! in raporturile dintre diferitele ordine si ierarhii cu Dumnezeu este 
vorba mai curand de o „co-activitate si o conlucrare”^^. Totusi Rene 
Roques, desi accept! aceast! din urm! idee ca bind esential! pentru 
conceptia dionisian!, nu vede cum am putea eluda principiul medi- 

40 TDO,p.308. 

41 E. von Ivanka, „La signification du Corpus Areopagiticum”, in Revue des Sciences 
Religieuses, 36,1949, p. 18. 

42 TDO,p. 290. 

43 Ibid. 

44 E. von Ivanka, art. cit., p. 16, cf. CH 165 B. 
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erii, afirmat de Dionisie cu pretul unor curajoase exegeze biblice^®. 
Oricum, in angelologia parintelui Staniloae accentul nu cade pe rapor- 
turile ierarhice intre ingeri si pe superioritatea lor fata de om, ci, 
dimpotriva, pe dimensiunea de slujire a vietii angelice. Daca ingerul ca 
spirit pur, definit de o acuitate intelectuala superioara omului, de „un 
amor intellectualis greu de inchipuit”, se bucura de o participare mai 
adecvata la spiritualitatea divina, aceasta nu inseamna ca desavarsi- 
rea lui poate fi obtinuta in afara slujirii omului. Urmandu-1 pe Sfan- 
tul Grigorie Palama, parintele Staniloae sustine ca ingerul a fost creat 
pentru a-i sluji omului^®, avand in acest sens doua functii descrise dupa 
modelul dionisian: una anagogica, de a urea lumea in eon, in tempo- 
ralitatea inaintarii neincetate in Dumnezeu, si una hermeneutica, 
de a-i ajuta pe oameni „sa inteleaga realitatea eterna a lui Dumnezeu 
prin simbolurile sensibile ale lumii”, intrucat simbolurile sunt forma 
receptarii umane a intuitiei divine pe care o comunica ingerii. Ca 
putere spirituals care conlucreaza la mantuirea omului, ingerul este 
privit din perspectiva relatiei dintre doua tipuri de slujire, prin care 
se mentine si aspectul ierarhic: slujirea proprie fapturilor superioare, 
expresie a unei constiinte responsabile (in care putem vedea o accen- 
tuare a personalitatii ingerului, care nu este epuizata de transparenta 
unei functii), si slujirea venita din partea celor inferioare, dezvaluind 
aspiratia de a participa la o cunoastere si la o desavarsire superioa¬ 
ra sau necesitatea unei supuneri. Daca slujirea lucrurilor materiale 
denota o carenta ontologica, slujirea superioara a ingerilor manifes¬ 
ts un surplus de fiintS care trebuie comunicat. Convergenta acestor 
douS forme de asistentS la nivel uman are ca temei atat superiorita¬ 
tea omului in creatie, intrucat acesta este „dintr-un punct de vedere, 
mai mult dupS chipul lui Dumnezeu decat ingerii”^^, cat si Intruparea 
Fiului care putea indumnezei intreaga creatie doar asumandu-si natu- 
ra umanS^®. 


45 CH, cap. XIII, cf. R. Roques, op. cit, p. 325, dar si A. Louth, op. cit., p. 86. 

46 Grigorie Palama, Horn. 3, col. 33 B-C, cf. TDO, p. 292. 

47 TDO, p. 293. 

48 TDO, p. 294. 
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Sfantul Grigorie Palama: argumentele superioritatii omului 
fata de inger 

Viziunea lui Meister Eckhart asupra relatiei dintre inger si om in 
contextul teologiei indumnezeirii si al metafizicii intelectului, proprie 
scolii lui Albert cel Mare, are, in Bizantul veacului al XI V-lea, un cores¬ 
pondent subtil in teologia Sfantului Grigore Palama, moment suprem 
de sinteza si creativitate a traditiei orientale. Cunoscuta pentru 
distinctia sa intre „esenta” si „energiile” lui Dumnezeu, distinctie care 
a provocat polemici aprige, viziunea palamita isi propune sa apere 
caracterul real al experientei spirituale a luminii divine si totodata sa 
ofere intelegerea indumnezeirii ca participare a creatului la necreat. 
Problema comunicarii cu Dumnezeu aduce in prim plan diferenta radi¬ 
cals dintre Creator si creatura, dintre fiinta in sine si fiinta prin parti¬ 
cipare. Or, pentru Palama, comunicarea inteleasa ca o cunoastere reala 
nu implies doar atingerea limitei, a hotarului dintre creat si necreat, 
ci si o comuniune pe care o acordS necreatul, o unire fSrS confuzie, o 
participare transfiguratoare. Astfel, Dumnezeu se face cunoscut prin 
energiile sale, fiinta sa rSmanand incognoscibilS. „AceastS distinctie, 
afirmatS ca dogmS de sinoadele zise „palamite”, este principiul insusi 
al orieSrei dezvoltSri teologice a Sfantului Grigore Palama, care avea 
scopul sS ofere o bazS dogmatics experientei mistice, sS fundamente- 
ze realitatea acestei experience pe o dogmS privind modul de existen- 
tS a lui Dumnezeu. Totusi, Palama nu a fost autorul acestei distinctii 
intre esentS si energiile lui Dumnezeu; el a valorificat doar un punct de 
doctrinS comun mai multor PSrinti”^^. 

Angelologia palamitS®° se construieste in cadrul acestei teologii a 
vederii energiilor necreate, o teologie a experientei Duhului Sfant si 
a indumnezeirii, dar si in continuitatea unei traditii potrivit cSreia 
intruparea si invierea lui Hristos au determinat o schimbare in rela- 

49 Vladimir Lossky, „Teologia luminii la Sfantul Grigore Palamas”, in Dupd chipul si 
asemdnarea lui Dumnezeu, trad, de Anca Manolache, Humanitas, Bucuresti, 2006, p. 48. 

50 Triade 2, 3, 10-11, pp. 634-635 ; 28, pp. 666-667 ; 30, pp. 670-671 ; 61, pp. 
732-733 : 73, pp. 754-755 ; 3, 2,15, pp. 874-875 ; 24, pp. 888-889, in Atto e luce divina. 
Scritti filosofici e teologiei, testo greco a fronte, introduzione, traduzione, note e apparati 
di Ettore Perrella, con la collaborazione di Marco Zambon, Sofia Georgopoulos, 
Emanuele Greselin, Bompiani, „I1 pensiero occidentale”, 2003. 
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tia dintre oameni si ierarhiile ceresti. De pilda, pentru Sfantul loan 
Hrisostom^^, revelatia hristica depaseste cu mult asteptarile ingeri- 
lor care sperau in eliberarea oamenilor din idolatrie, dar nu isi puteau 
inchipui ca neamurile vor fi chemate sa devina fii ai lui Dumnezeu, sa 
alcatuiasca Biserica, trup si Mireasa a lui Hristos, in care ei, ca prieteni 
ai Mirelui, vor contempla o intelepciune cu care nu erau obisnuiti^^. In 
aceasta traditie se inscrie Sfantul Grigorie Palama, afirmand ca Intru- 
parea Cuvantului si ceea ce urmeaza Vestii celei bune reprezinta chiar 
si pentru ingeri o noutate capabila sa-i uimeasca si sa le suscite dorinta 
de a o cunoaste. De aceea, oamenii sau ingerii inferiori (exemplulpredi- 
lect este Arhanghelul Gabriel - primul care a cunoscut taina Intrupa- 
rii) pot transmite celor superiori o cunoastere capabila sa-i imboga- 
teasca. Ceea ce inseamna ca principiul dionisian al medierii universale 
este suspendat prin venirea lui Hristos, care a adus posibilitatea vede- 
rii imediate si a experierii directe a Dumnezeirii®^. Dupa Jean Meyen- 
dorff, in disputa cu Varlaam^^, care sustinea o lectura riguroasa in 
aceasta privinta a corpusului areopagitic, Palama salveaza autoritatea 
lui Dionisie aplicandu-i „un corectiv hristologic” (initiat deja de Sfan¬ 
tul Maxim Marturisitorul), dar si o exegeza „fortata si artificiala”®®. Pe 
de alta parte, in opinia lui Andrew Louth, contrastul dintre Dionisie 
si Maxim sau Palama s-ar baza pe o distinctie intre teologie si teurgie, 
ultima hind inteleasa ca „activitate a ierarhiei”, ceea ce este insa „pur si 

51 Sf. loan Hrisostom, Horn, in Eph., 3, PG 52, 49-50, cf. Danielou, op. cit., p. 54. 

52 Grigorie de Nyssa, Horn, in Cant., 8 , PG 44, 948 D-949 B. 

53 Grigore Palama, Tr. II, 3, 28-30. 

54 Vezi Jean Meyendorff, „Notes sur I’influence dionysienne en Orient”, in Byzantine 
Hesychasm: historical, theological and social problems. Collected Studies, Variorum 
Reprints, London, 1974, pp. 547-552. De asemenea, Antonio Rigo, „I1 corpus pseudo- 
dionisiano negli scritti di Gregorio Palamas e di Barlaam del 1336-1341”, in Ysabel de 
Andia (dir.), Denys VAreopagite et sa posterite en Orient et en Occident. Actes du Colloque 
International, Paris, 21-24 septembre 1994, Institut d’Etudes Augustiniennes, Paris, 
1997, pp. 519-534 ^i Juan Nadal, „Denys lAreopagite dans les Traites de Gregoire 
Akindynos”, in Ysabel de Andia (dir.), op. cit., pp. 533-562. 

55 J. Meyendorff, Introduction a. Vetude de Gregoire Palamas, Seuil, Paris, p. 262. Vezi 
si Adolf Martin Ritter, „Gregor Palamas als Leser des Dionysius Ps.-Areopagita”, in 
Ysabel de Andia (dir.), op. cit., pp. 563-577. 
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simplu o neintelegere”®® intrucat Dionisie nu foloseste theourgia decat 
in sensul de lucrare divina in act, mai precis de lucrare a lui Hristos Cel 
Intrupat; liturghia este astfel o celebrare a „actelor lui Dumnezeu, mai 
cu seama a Intruparii”®^ si tocmai in aceasta consta orientarea hristo- 
centrica dionisiana. Pe de alta parte, Dionisie ii ofera sfantului Maxim 
„genul de cosmografie de care are nevoie pentru a elabora dimensiunile 
cosmice ale Intruparii si Liturghiei”®®. Asadar, Sfantul Grigorie Pala- 



ma nu „deformeaza” sensul scrierilor dionisiene, ci le recepteaza in 
sensul lor profund, ilustrand „continua influenta a lui Dionisie in ceea 
ce priveste intelegerea sa asupra intalnirii iubitoare cu Dumnezeu in 
intunericul divin”®®. Totusi, trebuie sa remarcam faptul ca si pentru 
Meyendorff, Dionisie constituie o sursa important! in privinta „inter- 


Maica Domnu- 
lui cu Pruncul 
si Arhangheli, 
pronaosul bise- 
ricii Manastirii 


Moldovita, 1537 


56 A. Louth, „Infiuenta lui Dionisie Areopagitul asupra Sfantului Maxim 


Marturisitorul”, in A. Louth, Dionisie..., p. 194. 


57 Ibid., p. 195. 

58 M.,p. 198. 

59 A. Louth, op. dt., p. 161. 
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pretarii eshatologice a Schimbarii la Fata”®°, astfel incat contrastul 
invocat mai inainte nu mai este valabil cel putin intr-un aspect esenti- 
al al teologiei palamite. 

Sfantul Grigorie Palama sustine ca ierarbia isi pastreaza intreaga 
semnificatie de dinaintea venirii lui Hristos doar in ordinea naturii, 
idee pe care o regasim intocmai la parintele Staniloae®^, si ca noul prin- 
cipiu al ordinii bristice este barul. Felul in care resemnifica doctrina 
dionisiana comporta trei aspecte principale: 1) o reactie impotriva 
caracterului constrangator al ierarbiei, invocand principiul potri- 
vit caruia Dumnezeu nu Se supune legilor creatiei, deci nici medierii 
angelice; 2) intelegerea mantuirii prin Hristos ca inceput al unei noi 
creatii, ca o improspatare a relatiilor care definesc creatura in raport 
cu Dumnezeu, ceea ce implied forme noi de revelare si de lucrare a lui 
Dumnezeu in lume; 3) intruparea Celui Care este singurul mijlocitor 
suprima necesitatea medierii prin ingeri: Dumnezeu a coborat prin- 
tre oameni, asumandu-Si propria lor natura si instaurand o relatie 
directa. Astfel, in ordinea barului de dupa Intrupare si Inviere, natura 
umana nu se afla doar deasupra celei angelice, ci are, potrivit lui Pala¬ 
ma, si puritatea absoluta, prin faptul enipostazierii sale, inaccesibila 
ingerilor®^. 

Totusi, in experienta luminii necreate, exist! o „asemanare” reala intre 
oameni si ingeri ca semn al unei comuniuni naturale, dar si al iden- 
titatii luminii care este Dumnezeu ce se reveleaza pe sine atat faptu- 
rilor ceresti, cat si celor aflate in trup. Accederea la lumina „suprace- 
reasca” nu presupune numai o purificare, ci si o depasire a intelectului, 
proprie deopotriva intelectului angelic si celui uman „devenit ingeresc 
prin eliberarea de patimi”®^. Intelectul vede „suprafiresc” nu fiinta lui 
Dumnezeu, ci il vede „pe Dumnezeu care se reveleaza”®^. Experien¬ 
ta vederii este comuna cu cea a ingerilor, primii receptori ai luminii 

60 Cf. Dionisie, Despre numele divine, I, 4, PG 3, 592 C; Meyendorff, op. cit., p. 267. 

61 TDO,p. 299. 

62 Horn. 62, cf. J. Meyendorff, Introduction..., p. 252. 

63 Triada 1, 3, trad. Staniloae, in Pr. Dumitru Staniloae, Viata si invdtdtura Sfdntului 
Grigore Palama, Scripta, Bucuresti, 1993, p. 281 (Staniloae foloseste cuvantul „minte” 
pentru a reda pe nous). 

64 Ibid. 
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indumnezeitoare, care este „hrana celor din cer” si, potrivit lui Evagrie, 
citat fara sa fie numit, „dovada iubirii lui Dumnezeu fata de oameni”. 
Intelectul uman, devenit „supraceresc”, se uneste „vadit si negrait” cu 
Dumnezeu, primind frumusete de la frumusetea originara si umplan- 
du-se „de stralucire in atingere cu stralucirea lui Dumnezeu”: „In acelasi 
fel se umplu si duhurile cele mai presus de lume, cum spune cel ce a 
luminat pentru noi cerul si a descris ierarhiile lor, care se impartasesc 
« nu numai de cunostinta si stiinta data in prima treapta, ci si de prima 
lumina de la Izvorul treimic cel mai inalt, dupa ierarhia lor; ba devin 
partase si privitoare nu numai ale unicei slave treimice, ci si ale aratarii 
luminoase a lui lisus. Care S-a descoperit ucenicilor pe Tabor »”®^. Lumi¬ 
na de pe Tabor este revelarea luminii necreate prin „condescendenta” 
fata de creaturi, pentru ca bogatia ei nu poate fi receptata integral nici 
de ingeri®®. Intr-una dintre scrierile sale cele mai importante pentru 
problematica angelologiei, Sfantul loan Hrisostom sustinea tocmai 
inaccesibilitatea si incognoscibilitatea fiintei divine chiar si pentru 
ingeri, cunoasterea lui Dumnezeu bind posibila doar prin „pogora- 
mant”: „Dar ca sa afli ca nu numai oamenii, ci si puterile cele de sus nu 
se pot apropia de fiinta lui Dumnezeu, asculta ce spune Isaia, iar cand 
spun Isaia, spun hotararea Domnului (...). Spune-mi, pentru ce pricina 
isi acopera fetele si pun inainte aripile? Pentru care alta pricina daca nu 
pentru aceea ca nu pot suferi fulgerul, care iese de la tronul lui Dumnezeu, 
si sclipirile acelea? Desi Serafimii nu vedeau lumina aceea curata, nici 
insasi fiinta aceea prea curata a lui Dumnezeu, ci cele ce vedeau erau un 
pogoramant. Dar ce este pogoramantul? Cand Dumnezeu nu se arata 
asa cum este El, ci se arata atat cat este in stare sa-L vada cel ce poate, 
cand isi potriveste aratarea Eetei Lui pe masura slabiciunii celor ce-L 
vad”®L 

Potrivit Sfantului Grigorie Palama, perseverenta in unificarea intelec- 
tului prin rugaciune este urmata de „sadirea unei aptitudini asa-zicand 

65 Ibid., p. 283, citat din PG 3, 208-209. 

66 Antireticul V contra lui Achindin, in Pr. D. Staniloae, Viata, p. 398. Despre traditia 
interpretarii Luminii taborice, v. VI. Lossky, „Teologia luminii la Sfantul Grigore 
Palamas”, in Dupa chipul si asemdnarea lui Dumnezeu, p. 56. 

67 Cuvantdri impotriva anomeilor, III, 3, trad, de pr. Dumitru Fecioru, EIBMBOR, 
2007, pp. 45-46. 
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ingeresti, care face cu putinta ca firea noastra sa intre in legatura cu cele 
mai presus de fire”®®. Pastrand antinomia cailor dionisiene, asa cum o 
va face si Nicolaus Cusanus, in Occident, vederea energiilor necreate 
ramane cu totul inefabila, depasind deopotriva demersul catafatic si 
apofatic, caci Dumnezeu este dincolo de cunoastere si necunoastere. 

Ca si pentru Nemesius din Edessa, Sfantul Grigore de Nazianz®® si 
Sfantul Maxim Marturisitorul, omul este, pentru Sfantul Grigore Pala- 
ma, microcosmos, „convergenta a universului”. Grigore de Nyssa insa 
respinsese ideea ca insuficienta pentru a reda maretia omului, intrucat 
o raporta doar la universul material™. La Sfantul Maxim, omul micro¬ 
cosmos avea functia de mediere intre cele cinci distinctii sau polari- 
tati: creat si necreat, inteligibil si sensibil, paradis si lumea oamenilor, 
cer si pamant, masculin si feminin^^. Vocatia unificatoare a umanita- 
tii traverseaza, de fapt, reflectarea structurii cosmosului, restaurand 
sensul creatiei dupa model hristic. Potrivit Sfantului Grigorie Palama, 
daca maretia universului e cantitativa, cea a omului este de ordinul 
demnitatii sale^^: „(sufletul) e lucru mare si minunat si care transcen- 
de tot (universul), vede totul, stapaneste peste toate si in acelasi timp 
cunoaste si primeste pe Dumnezeu, bind mai mult decat orice un 
rezultat al maretiei transcendente a Mesterului Sau; si nu numai ca II 
primeste pe Dumnezeu prin lupta (ascetica) si bar, dar poate si sa se 
uneasca cu El intr-o unica ipostasa. Caci singur omul dintre toate cele 
pamantesti si ceresti a fost creat „dupa chipul” Celui ce 1-a plamadit 
ca sa priveasca spre El, sa-L iubeasca pe El si sa fie initiat si inchinator 
numai al Lui, iar prin credinta, inclinarea si dispozitia fata de El sa-si 
pastreze frumusetea”™. 

68 „Capitole despre rugaciune si curatia inimii” in Grigorie Palama, Scrieri II: 
Fecioara Maria si Petru Atonitul, prototipuri ale vietii isihaste si alte scrieri duhovnicesti, 
studiu introductiv si traducere de diac. loan 1. Ica jr., Deisis, Sibiu, 2005, p. 251. 

69 Or. 38, PG 36, 324; Or. 45, 632. 

70 Despre facerea omului, cap. XVI, trad, de pr. T. Bodogae, PSB 30, EIBMBOR, 
Bucuresti, 1998, p. 46. 

71 Cf. L. Thunberg, Omul ^i cosmosul in viziunea Sfantului Maxim Marturisitorul, trad, 
de Remus Rus, EIBMBOR, Bucuresti, 1999, p. 74. 

72 „Cuvant despre intrarea in Sfanta Sfintelor ...” in Ibid., p. 209. 

73 „Capitole antropologice, psihoteologice si economice” in ibid., pp. 253-254. 
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Astfel, intelectul omului depaseste in demnitate ..cerul”, pentru ca, in 
calitate de chip creat al lui Dumnezeu, il poate cunoaste pe Dumnezeu si, 
mai ales, poate primi, daca vrea, „sa devina dumnezeu, inaltandu-se cu 
trupul umilintei”^^. Crearea sa „dupa chipul” lui Dumnezeu se refera, 
in viziunea palamita, la natura intelectului pe care o are in comun cu 
ingerii. Acestia sunt superiori prin incorporalitate si proximitate fata 
de natura necreata, dar sunt „slujitori” impreuna cu oamenii. Superi- 
oritatea lor priveste „rangul” sau pozitia in ordinea creatiei, in vreme 
ce omul le este superior ca vocatie si finalitate: „Prin urmare, orice alta 
natura inteligenta e sclava a Lui impreuna cu noi si „dupa chipul” celui 
ce a creat-o, chiar daca sunt mai de cinste decat noi, intrucat sunt in 
afara unor corpuri si mult mai aproape de natura intru totul necor- 
porala si necreata. (...) Unii dintre acestia (ingerii) care si-au pazit 
rangul (taxis) si indragesc lucrul pentru care au fost facuti, macar ca 
sunt sclavi impreuna cu noi, sunt cinstiti de catre noi in ce priveste 
rangul.”^® „Fiinta” sau „esenta” acestei naturi inteligente este „viata”. 
Insa, spre deosebire de ingeri, viata oamenilor este si „energie” care 
face ca trupul unit cu sufletul sa fie viu si sa poata participa la nemuri- 
re^®. „Dar natura inteligenta a ingerilor nu are viata si drept o activita- 
te, fiindca n-a primit de la Dumnezeu un trup din pamant unit cu ea, 
ca sa primeasca si o putere facatoare de viata cu referire la acesta”^L 
Desi viata ingerilor nu este si energie, totusi ei sunt fapturi compuse, 
intrucat fiinta lor admite o calitate contrara: bunatatea sau rautatea, 
ei nefiind buni decat prin participare^®. 

Reflectand lectura din De Trinitate, in traducerea lui Maximos Planu- 
des^®, Palama prezinta natura inteligenta si rationale a sufletului si 
a ingerului ca avand o constitutie treimica: nous, logos, eros. La om, 
intelectul (nous) este privit depotriva ca „energie” (activitate noetica) 
si ca „dynamis”, capacitate de a determina activitatea noetica, echi- 

74 Ibid., pp. 209-210 si 253-254. 

75 Ibid., pp. 254-255. 

76 Ibid., p. 267. 

77 Ibid., p. 258. 

78 Ibid., pp. 258-259. 

79 Cf. Rheinhardt Flogaus, JheosisbeiPalamasundLuther. EinBeitrdgzumdkumenischen 
Gesprdch, Gottingen, 1997. 
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valata in limbaj spiritual cu „inima”. „Eros”-ul, ca relatie a Zogos-ului 
cu nous-ul, reprezinta partea pneumatica a naturii umane care consta 
in „puterea de a da viata trupului” (pneuma zoopoion}^°. Insa „natura 
inteligenta si rationala a ingerilor are si inteligen^ (nous) si ratiune 
(logos) si dragoste (eros) a inteligentei fata de ratiune, dragoste care 
este si ea din inteligenta si coexist! pururi impreuna cu ratiunea si 
inteligenta si care ar putea fi numita si duh (pneuma) ca unul care inso- 
teste pururi ratiunea. Dar ea nu are acest duh si ca facator de viata, 
fiindca nu a primit de la Dumnezeu un trup din pamant unit cu ea”®^. 
Superioritatea naturii umane fata de cea angelica consta in faptul ca 
„natura inteligenta si rationala a sufletului (...) a fost ea singura creata 
de Dumnezeu dupa chipul Lui mai mult decat ingerii incorporali”®^. 
Omul a respins prin cadere si pacat asemanarea, dar nu a pierdut 
chipul. Aceasta „demnitate” depaseste caracterul incorporal al fiinte- 
lor angelice, ingerul si sufletul hind in egala masura realitati incor- 
porale. Prima explicitare a „chipului” si, prin urmare, primul semn al 
superioritatii omului consta in capacitatea de a alege, dar numai daca 
este in acord cu pecetea crearii sale: „Nimic nu e mai bun decat omul, 
intrucat poate sa delibereze, sa ia o hotarare si prin ea sa cunoasca 
si sa afle ce e de folos, dar numai daca isi pazeste rangul (taxis) si se 
cunoaste pe sine insusi si pe Singurul mai bun decat el (...). Caci chiar 
si ingerii, macar ca sunt mai presus de noi prin demnitate, si ei slujesc 
sfaturilor pentru noi ale Aceluia, „fiindca sunt slujitori trimisi pentru 
cei ce vor mosteni mantuirea” (Evr. 1, 14). (...) Si chiar daca ne sunt 
superiori in multe, sunt insa unele in care sunt in urma noastra, cum 
spuneam si vom spune, in ce priveste faptul de a fi „dupa chipul” Crea- 
torului, si din pricina carora am fost facuti mai mult decat ei „dupa 
chipul” lui Dumnezeu.”®®. 

Pe langa libertatea vointei, evocata in acelasi sens si intr-o expunere 
sintetica a Sfantului loan Damaschin®^, Sfantul Grigorie Palama intro- 

80 Ibid., pp. 266-267 (am pastrat doar una dintre cele doua variante terminologice 
din traducere). 

81 M.,pp. 266-267. 

82 Ibid., p. 267. 

83 M.,pp. 270-271. 

84 Despre cele doua vointe ale lui Hristos, trad, de pr. Olimp Caciula, cronologie, note si 
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duce inca trei ratiuni ale faptului de a fi mai mult decat ingerii dupa 
chipul lui Dumnezeu: 

1. a avea „viata” ca „energie” pentru trup. Prin aceasta, omul format 
din „esenta” si „energie”, ultima fiind manifestarea „esentei” in raport 
cu trupul caruia ii da viata, este cu adevarat chipul lui Dumnezeu, 
incognoscibil ca „esenta” si revelandu-se pe sine ca „energie”. Trebuie 
sa notam in acest punct ca, potrivit Sfantului Grigore de Nyssa, incog- 
noscibilitatea lui Dumnezeu se reflects in mod necesar in caracterul 
incognoscibil al chipului lui Dumnezeu in om, care devine astfel impo- 
sibil de deflnit®®. Pe de alta parte, crearea „dupa chipul” se aplica la 
intregul naturii umane, ceea ce se regaseste explicit si la Sfantul Grigo- 
rie Palama, corporalitatea bind integrata in deflnirea crearii „dupa 
chip” a omului, spre deosebire de numeroase interpretari patristice, 
iar „energia” umana corespunzand „energiei” creatoare a divinitatii. 
Am putea spune ca sufletul se manifests ca energie a trupului asa cum 
Dumnezeu se descoperS pe sine ca luminS necreatS. Crearea omului 
„dupS chipul lui Dumnezeu” are astfel o dimensiune incarnationalS, 
hristologicS®®, si una pneumatologicS. In calitate de „chip energetic”, 
potrivit expresiei lui Flogaus®’, omul reflects deopotrivS manifestarea 
lui Dumnezeu in creatie prin „cele douS maini” ale sale, cum spunea 
Sfantul Irineu al Lyonului, prin Hristos si prin Duhul Sfant, flind prin 
urmare „mai mult” decat oglinda trinitarS a structurii angelice. 

2. a fl menit sS stSpaneascS creatia vizibilS, ca reflex al structurii ISun- 
trice, in care este prezentS facultatea archikon^^, in vreme ce ingerii au 
fost randuiti sS supravegheze creatia, dupS cSderea omului. Potrivit 
Sfantului loan Damaschin, „(...) ceea ce este mai propriu sufletului, 
ceea ce il deosebeste de esenta ingerilor, este (...) faptul de a conduce 


bibliografie de B. Tataru-Cazaban, Anastasia, 2004, p. 29. 

85 Vezi VI. Lossky, Introducers in teologia ortodoxd, traducere de Lidia si Remus Rus, 
Ed. Sophia, Bucuresti, 2006, p. 167. 

86 St Gregory Palamas, The One Hundred and Fifty Chapters, Pontifical Institute of 
Medieval Studies, Toronto, 1988, pp. 19-21; ..Gregory Palamas”, in C. G. et V. Conticello 
(ed.). La theologie byzantine et sa tradition (Xllle-XIXe siecles), Brepols, Turnhout, 2002, 
p. 170. 

87 R. Flogaus, op. cit., pp. 139-154. 

88 „Capitole antropologice, psihoteologice si economice” p. 283. 
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liber si dupa propria lui dorinta, sau vointa, trupul si dorinta neratio- 
nala, pofta, mania si miscarea instinctiva, stapanind in chip natural 
trupul, tocmai ca pe un Sclav al propriei sale naturi. Pentru aceasta, omul 
este mai mult decat ingerii in ceea ce priveste „chipul lui Dumnezeu”. Caci 
ingerul nu are un Sclav natural si nici nu este in chip natural stapan”®®. 
Accentul in aceasta viziune cade mai degraba asupra relatiei de tipul 
„stapan-sclav” dintre suflet si trup, si mai putin asupra manifestarii 
sufletului ca datator de viata. Este, de altfel, ecoul interpretarii patris- 
tice a vocatiei omului de a fi stapan in sensul puterii launtrice asupra 
naturii, el nefiind supus „suveranitatii naturii, ci putand sa ia hotarari 
potrivit propriei sale judecati, caci virtutea este independents, fiind 
propriul sau stapan”®°. VI. Lossky consider! ca prin aceasta viziune 
se afirma in mod clar preeminenta persoanei asupra naturii in fiin- 
ta umana®^. Astfel, asocierea, in cazul omului, dintre vocatia de a fi 
stapan si libertate aduce in planul relatiei cu ingerul tema raportului 
dintre libertate si natura: in slujirea ingerului pare a fi mai multa natu- 
ra decat in „asemanarea” cu Dumnezeu pe care omul o redobandeste 
prin libertatea de a stapani natura. 

3. a fi creator: „Ar putea spune cineva ca, intre multe altele, ne arata ca 
suntem mai mult decat ingerii dupa chipul lui Dumnezeu si caracterul 
trinitar al cunoasterii noastre, nu numai pentru ca este trinitar, ci si 
pentru ca cuprinde orice gen de cunoastere. Fiindca noi singuri dintre 
toate creaturile avem pe langa facultatea inteligenta si cea rational! si 
pe cea senzitiv!, care bind unit! prin fire cu cea rational! inventeaz! o 
multime extrem de variat! de mestesuguri si stiinte.”®^. Ecoul direct al 
acestui argument al superioritStii omului in viziunea palamit! poate fi 
regSsit in teologia secolului al XX-lea la pSrintele Dumitru StSniloae, 
potrivit cSruia slujirea ingerilor este interpretat! ca asistent! acordat! 
formei sub care trebuie s! se exprime darul creator al omului (pecete a 
chipului lui Dumnezeu in om): transfigurarea naturii materiale. 


89 Despre cele doua vointe ale lui Hristos, p. 29. 

90 Grigore de Nyssa, Despre facerea omului, XVI, PG 44,184B. 

91 VI. Lossky, Introducere in teologia ortodoxd, p. 169. 

„Capitole antropologice, psihoteologice si economice”, pp. 284-285. 
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Cunoastere si comuniune: 

> » 

angelologia parintelui Dumitru Staniloae 

Stapanirea lumii materiale are tocmai sensul de a o transforma intr-un 
receptacol al spiritului, de a permite o comunicare a Duhului prin mate- 
rie, ceea ce presupune exercitiu, lupta, efort, asceza in vederea redo- 
bandirii dimensiunii iconice a lumii. Insotind aceasta lucrare specifica 
omului, ingerii isi implinesc puterea cosmica asupra elementelor®^ prin 
sustinerea inspirata a efortului de a face transparent! materia - un 
transfer diafan din lumea duhurilor netrupesti asupra lumii materiale, 
transfer caruia ii corespunde, in plan uman, reflectarea intr-un trup 
spiritualizat a fiintei ingerilor®^. Acesta este unul dintre aspectele cele 
mai insemnate ale viziunii parintelui Staniloae despre ingeri, a caror 
ratiune de a fi se implineste in transfigurarea trupurilor, prin care 
se descopera, dupa cum spune si Sfantul Vasile cel Mare, frumusetea 
dumnezeiasca, fiind totodata si o ilustrare a solidaritatii intre spiritual 
si sensibil. 

Un alt aspect al acestei solidaritati const! in „transmiterea reciproc! 
a cunoasterii” intre ingeri si oameni. Aici avem contributia esential! 
a angelologiei p!rintelui St!niloae, obtinut! prin aplicarea explici- 
t! a principiilor teologiei Sfantului Grigorie Palama la interpretarea 
textelor dionisiene si prin continuarea unei hermeneutici patristi- 
ce a momentului In!lt!rii Domnului. Dac! Nasterea este, in viziunea 
multor P!rinti®®, momentul jubilatiei angelice - Fiul venind intr-ajutor 
si ingerilor neamurilor, care nu mai reuseau in vremea din urm! s!-i 
indrume pe oameni spre Dumnezeu - In!ltarea este momentul stupo- 
rii angelice®®: desi aud vestea biruintei, adus! cu glas mare de ingerii 
din cetele mai de jos, mai aproape de p!mant, ingerii din ceruri nu-L 
recunosc pe Fiul care se inalt! cu trupul purt!tor al semnelor p!ti- 

93 TDO,p.303. 

94 TDO, p. 304. 

95 Origen, Horn, in Luc., 12; Eusebiu, Dem. Evang. IV, 10, PG 22, 277 B; Com. in Psalm. 
71, PG 23, 808 D; Hilarie din Poitiers, Com. in Mat., VII, 3, PL 9, 955; Tract. In Psalm. 2, 
PL 9, 280 A; cf. Jean Danielou, op. cit., p. 45. 

96 lustin Martirul si Filosoful, Dial. 36, 4-5; Irineu, Demonstrarea propovaduirii 
apostolice, 84; loan Hrisostom, Serm. Ascens. 4, PG 50, 449; Eusebiu, Com. Ps. 23, PG 
23, 224 A. 


INTRE DIONISIE AREOPAGITUL SI GRIGORIE PALAMA 


93 


mirii Sale. Si nu dear aceasta ii umple de uimire, ci mai ales inaltarea 
naturii umane, asumate de Cuvantul lui Dumnezeu, pe tronul slavei 
Sale®^. Inaltarea Domnului este, in aceasta privinta, semnul unei noi 
ordini si pentru ingerii care beneficiau de o cunoastere superioara. Ei 
primesc abia atunci revelatia deplina a tainei Intruparii si a intelepciu- 
nii infinit variate a lui Dumnezeu. Aceasta cezura in istoria medierilor 
ingeresti este reafirmata si in teologia parintelui Dumitru Staniloae: 
„Cata vreme Dumnezeu statea mai la distanta, cunoasterea despre El 
era comunicata in mare parte prin ingeri. Oamenii primeau prin ingeri, 
care le sunt mai accesibili, o anumita fermitate a intuitiei absolutului, 
inca foarte departat spiritual de ei (...). Dar cand Eiul lui Dumnezeu 
ia trup omenesc, Dumnezeirea se reveleaza prin trairea si transfigu- 
rarea celor omenesti intr-un mod care nu poate fi experiat sau inteles 
de ingeri”®®. Dar parintele Staniloae insista nu atat asupra supreme! 
inaltari a naturii umane in Dumnezeu, cat asupra modurilor de revela- 
re a lui Dumnezeu in planul sensibilitatii, adica al spiritului intrupat, 
pe care ingerii nu le pot cunoaste decat in relatie cu oamenii. Exista 
o complementaritate intre tipul de cunoastere angelica (revelarea lui 
Dumnezeu pentru un spirit pur) si tipul de cunoastere umana definit, 
poate si dupa o sugestie balthasariana, ca „estetica spirituala” (reve¬ 
larea lui Dumnezeu pentru un spirit intrupat)®®, alcatuind impreuna 
„un receptacol deplin al revelarii lui Dumnezeu si al valorificarii ei”“®. 
Pe langa formele de manifestare divina in sensibil, facute posibile de 
Intrupare si vestind ingerilor dimensiunea chenotica si suprem iubitoa- 
re a Dumnezeirii, relatia directa cu omul prilejuieste totodata faptu- 
rilor ceresti o apropiere de felul de a fi al spiritului intrupat. Asadar, 
nu este vorba doar de descoperirea unor aspecte noi, proprii actiunii 
divine in lumea materials, ci si de o „comuniune launtrica atat de inti- 
ma” a ingerilor cu oamenii „incat (acestia) pot vedea prin ochii oame- 
nilor ca si cand ar fi ai lor si pot simti cu oamenii bucuriile si durerile 
provocate in ei de lumea sensibila”®“ - o descriere insolita, care pare a 

97 Jean Danielou, op. c!t., p. 59. 

98 TDO, p. 289. 

99 Ibid., p. 59. 

100 TDO, p. 303. 

101 TDO, p. 296. 
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fi in contradictie cu ideea formulata peste cateva pagini (p. 298), atunci 
cand se spune ca ingerii „nu cunosc nici chiar gandurile nemanifesta- 
te ale oamenilor”“^; o descriere care poate fi totusi acceptata cel putin 
prin contrast (gandindu-ne la cat de insidioasa reuseste sa fie prezen- 
ta ingerilor cazuti), cat si pe baza solidaritatii dintre lumea cereasca si 
cea umana. Am spune ca forma suprema de comuniune intre ingeri si 
oameni consta in participarea celor dintai la bucurie si la durere, ceea 
ce reprezinta un reflex al sensibilitatii umane in lumea duhurilor fara 
de trup. Insa aceasta comuniune are si limite menite sa defineasca cele 
doua regiuni ontologice si sa le pastreze diferenta in relatie: „Ingerii 
nu sunt capabili, spune parintele Staniloae, sa primeasca si sa traias- 
ca intern aceasta revelare ‘estetica’ (sensibila) a lui Dumnezeu. Daca 
ei ‘vad’ formele sensibile prin care Dumnezeu Se reveleaza oamenilor, 
ei vad in primul rand oarecum structura lor interna”“^. Astfel, finitu- 
dinea creaturala a ingerului este data tocmai de ceea ce il defineste ca 
superior: intuitia intelectuala. El vede „intalnirea dintre Dumnezeu 
si om, o intelege fara gres, dar ramane doar la acest inteles, lipsindu-i 
capacitatea de a-i gusta savoarea proprie petrecerii sale intr-un suflet 
intrupat. Venirea lui Hristos inseamna, dupa cum am spus, o suprimare 
a distantei, o intensificare a proximitatii, care nu priveste doar fiecare 
lume in parte, ci se reflects in relatia dintre ingeri si oameni inclusiv 
prin inclinatia acestora de a se apropia de cunoasterea tipic umana, fara 
a o putea atinge si asuma. In acest sens, parintele Staniloae se gandeste 
chiar la existenta posibila a unei „capacitati intrinseci pentru sesiza- 
rea si influentarea lumii materiale, fara ca aceasta capacitate sa ajunga 
pana la cea a spiritului uman inradacinat in trup”“^, atingand astfel 
„ipoteza” corpului subtil al ingerilor intalnita la Parintii greci de pana 
la Dionisie. Daca trupul este limita dintre cele doua lumi, atunci relatia 
dintre ele (care cunoaste forme foarte personale de adecvare reciproca 
cand ni se vorbeste despre ingerul-model) este menita sa fle o potenta- 
re mutuala: am spune ca, potrivit teologiei parintelui Staniloae, inge¬ 
rii si oamenii nu se intalnesc pentru ca se aseamana, ci pentru ca vor 
sa se impartaseasca de revelatia pe care Dumnezeu o rezerva flecarei 

102 Sfantul Chiril al Alexandriei, Comentariul la loan, II, 1, PG 73, 224. 

103 TDO, p. 299. 

104 TDO, p. 296. 
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lumi. Comuniunea dintre aceste lumi este, in cele din urma, o vedere 
in profunzime, o ascensiune launtrica, dobandirea unei transparen¬ 
ce depline in viata spirituals, atunci cand „prin om se vede ingerul si 
prin ingerul din om Dumnezeu”“^. Acest tip de interiorizare a ierarhiei 
dionisiene, intalnit in lumea latina la Isaac Stella, dar si la alti autori 
medieval!, transeaza, fara sa o spuna, disputa privitoare la existenta 
unei tensiuni intre „legea” medierii universale dionisiene si experienta 
directs a Dumnezeirii, care i s-ar opune pe baza unui realism incarna- 
tional. CSci, pentru pSrintele StSniloae, ierarhia traita nu marcheazS 
o distantS, ci o „sobornicitate ISuntricS”. El recupereazS astfel dimen- 
siunea liturgicS, esentialS pentru intelegerea angelologiei lui Dionisie 
in si prin Traditia Bisericii, ingerii slujind lui Dumnezeu prin insotirea 
misticS a omului, si mantuirii acestuia prin contemplarea lucrSrii lui 
Dumnezeu in el. 


105 TDO,p. 305. 


cultul arhanghelilor - 
surse literare si iconografie 

Moldova secolelor XV-XVI ^ 


Vlad Bedros 


Angelologia, ca directie particulara a reflectiei teologice crestine, are 
in spatiul rasaritean o traditie bogata, fapt explicat in mare masura de 
permanenta nevoie de sistematizare si supraveghere a unei devotiuni 
populare mereu viguroase, dar uneori inclinata spre practici aflate, din 
perspectiva dogmei ortodoxe, la limita heterodoxiei sau a ereziei. 

Acest efort de sistematizare de pe pozitii ortodoxe a luat drept reper 
multitudinea de pasaje scripturale referitoare la aparitii angelice. Difi- 
cultatea majora a acestei abordari o constitute insa diversitatea infa- 
tisarilor sub care se prezinta ingerii in viziunile deopotriva vetero- 
testamentare sau neotestamentare, precum si varietatea impresiilor 
produse asupra vizionarilor, ingerii parand a fi prin excelenta multi- 
formi si manifestandu-se, cel mai adesea, sub aspecte infricosatoare. 
Problema cruciala a reflectiei teologice crestine o constitute asadar 
natura angelica, a caret deflnitie scripturala este focul sau spirituF. 
Intrebandu-se despre flinta, organizarea si sarcinile ingerilor, teologii 
nu vor ajunge la un acord deplin, in schimb vor aflrma in unanimitate 
ca puterile ceresti au un statut median intre radical diferitele naturi 
divina si umana^; daca nu exista un consens in ceea ce priveste gradul 

1 Ps. 103, 4, qui fads angelos tuos spiritus et ministros tuos ignem urentem = 104, 4, 6 
TJoi&v Tovg dyyeXovg avzov nvavpaza Kai zovgXeizovpyovg avzov nvp (pXeyov. 

2 In secolul al Il-lea, Teodot afirma ca ingerii sunt un foe inteligibil, diferit de focul 
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de participare a naturii angelice la materie, exista totusi preocuparea 
de a mentine diferentierea dintre ingeri si Dumnezeu, pe de-o parte, 
si dintre ei si oameni pe de alta^. O prima dezvoltare clasica a angelo- 
logiei o intalnim la Pseudo-Dionisie Areopagitul^ (catre 500?), a carui 
elaborata taxonomie, bazata pe surse scripturale, dar si pe elemente 
din traditia Bisericii®, reprezinta cea mai cunoscuta si mai completa 
incercare de descriere a ierarhiei ceresti. Incepand cu secolul al Vl-lea, 
teologia simbolica propusa de acest autor va influenta in mod decisiv 
perceptia ingerilor, prin insistenta asupra imposibilitatii intelegerii 
lucrurilor divine in mod adecvat si complet, cunoasterea umana bind 


sau lumina materiala; ei au trupuri, dar lipsite de forma si corporalitate, in raport cu cele 
omenesti. Metodiu al Olimpului, in secolul al IV-lea, compara natura ingerilor cu cea a 
sufietului, compozitia ambelor fiind aerul si focul. Tot acum, Macarie cel Mare lanseaza 
termenul de trupuri subtile {Xehto), in timp ce Grigorie de Nyssa aparent neaga orice 
corporalitate a ingerilor, iar Grigorie de Nazianz afirma ca ingerii nu pot fi perceputi 
decat rational, intrucat sunt compusi din spiritualitate pura; apud Glenn Peers, Subtle 
Bodies. Representing Angels in Byzantium, University of California Press: Transformation 
of the Classical Heritage XXXII, Berkley, Los Angeles, Londra, 2001, pp. 1-4. 

3 Astfel, preotul Chrysip din lerusalim (aprox. 405-479), in Enkomionul pe care 
i-1 inchina Arhanghelului Mihail, deduce natura lui Dumnezeu din Deut. 4, 24 si 
9, 3 (foe), respectiv In. 4, 24 (spirit) - identica asadar, in aparenta, cu cea angelica; 
autorul precizeaza insa ca o asemenea concluzie ar fi inacceptabila, ingerii neputand fi 
asimilabili cu Dumnezeu nici macar in cinstire, avand in vedere calitatea lor de fiinte 
create; apud ibid., pp. 3-4. 

4 Rene Roques, L’univers dionysien: structure hierarchique du monde selon le Pseudo- 
Denys, Aubier, Paris, 1954, pp. 135-167. 

5 Spre deosebire de izvoarele biblice, angelologia areopagitica preconizeaza legi 
sistematice aplicate ordinelor de ingeri, pozitiile ocupate, precum si actiunile si 
interactiunile fiecarui rang angelic in parte. Astfel, prima triada radiaza dragostea, 
intelegerea si intelepciunea lui Dumnezeu, cea de-a doua da puterea de conformare 
la intelepciune si abilitatea de a depasi ispitele, iar cea de-a treia anunta si explica 
oamenilor intentiile lui Dumnezeu. (R. Roques, „Introduction”, La Hierarchie Celeste, 
XXI sqq.. Sources Chretiennes 58, R. Roques, G. Heil si M. de Gandillac (ed.), du Cerf, 
Paris, 1958). Aceasta ierarhie este paralela cu ascensiunea umana spre Dumnezeu, in 
trei etape: purificare, iluminare, unire cu Dumnezeu. („Anger’, The Oxford Dictionary of 
Byzantium, I, Oxford University Press, New York, 1991, p. 97). 
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produsa in cadrul contemplarii personale a simbolurilor, intre aseme- 
nea forme simbolice putand sta si aparitiile ingerilor, oferite reflectarii 
umane in vederea unui efort contemplativ niciodata incheiat. 

In opozitie cu tatonarile precaute si profunzimea mistica specifice 
angelologiei, cultul popular a ales o abordare radical diferita a ingeri¬ 
lor, manifestand o preferinta aparte pentru arhangheli, dintre acestia 
detasandu-se puternic figura lui Mihail, ingerul cel mai venerat si care, 
tocmai datorita acestui fapt, este un persona] bine conturat in hagi- 
ografia crestina®. Acest cult al ingerilor nu se bazeaza pe speculatiile 
teologice, ci se naste spontan prin mostenirea unor credinte ebraice 
heterodoxe^ si prin contactul cu unele culte pagane ale mesagerilor 
divini, respectiv ale personificarilor fortelor elementare®. Venerarea 
arhanghelilor este o veche practica iudaica, in dependent! fata de 
magia iudeo-babiloniana, pe care magii evrei au raspandit-o in lumea 
mediteraneana, dar care s-a dezvoltat ulterior mai ales in vestul Asiei 
Mici®, probabil prin sincretism cu unele culte locale pagane, astfel 
incat primul crestinism din acest spatiu a mostenit un veritabil cult al 
arhanghelilor, in care principalele atribute ale acestor ingeri sunt cele 
de vindecatori si paznici impotriva puterilor oculte; aceste atribute au 

6 Ovidiu Victor Olar, Impdratul inaripat. CultulArhanghelului Mihail in lumea bizantind, 
Anastasia, Bucuresti, 2004. 

7 Exista o serie de credinte, de factura animista, in ingeri care controleaza 
fenomenele naturale, exprimate in Cartea Jubileelor (aprox. 140-100 i. Hr.), in care se 
vorbeste despre ingerii focului, vantului sau intunericului, sau in Cartea lui Enoch (sec. 
Ill i. Hr.), unde sunt pomeniti ingerul inghetului si al zapezii; ele prezinta similitudini 
cu asocierea Arhanghelului Mihail cu diversele forte elementare ale naturii (de pilda, in 
Egiptul copt el preia atributiile zeitatii Nilului de control asupra ploii), sau cu credinta 
ca ingerii controleaza aceste forte. Rolul arhanghelilor in superstitiile iudaice din 
antichitatea tarzie este considerabil; v. Marcel Simon, Verus Israel, de Boccard, Paris, 
1948, p. 401 sqq. 

8 Intensitatea cultului Arhanghelului Mihail la Colossae (Chonae) nu este 
intamplMoare, daca avem in vedere ca acest spatiu geografic reprezinta in antichitate 
o zona bogata in divinitati carora li se atribuiau puteri asupra fenomenelor naturale. 

9 Fapt vadit de dovezi epigrafice, iar dupa crestinare, de hramurile bisericilor. Louis 
Robert, Hellenica: Recueil d’epigraphie, de numismatique et d’antiquities grecques, 11-12, 
Impr. A. Bontemps, Limoges, 1960, pp. 432-433. 
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trezit inca de timpuriu suspiciunea Bisericii, care si-a exprimat deschis 
dezacordul in ceea ce priveste obiceiul invocarii ingerilor“. Ea nu a 
putut totusi elimina cu totul venerarea lor, fiind in consecinta nevoita 
sa caute si sa impuna masura adecvata unui asemenea cult^^. 

Astfel, in crestinismul timpuriu, teologii ii privesc pe ingeri nu ca indi- 
vidualitati, ci ca manifestari ale actiunilor lui Dumnezeu, sau ii asoci- 
aza cu elemente ale naturiE^. lerarhia cereasca propusa de Pseudo- 
Dionisie a fost rapid imbratisata de Biserica, definitia naturii angelice 
si a venerarii ei adecvate, cuprinsa in acest sistem teologic, ramanand 
un punct de reper pentru mistica bizantina. In devotiunea cotidiana 
insa, a existat o permanent! tendinta de uniformizare a cetelor inge- 
resti, fapt incurajat de liturgica si de practica artistic!; in cadrul litur- 
gicii, cele nou! ranguri de ingeri sunt rar mentionate in totalitate^^, in 
timp ce in reprezent!rile vizuale doar prima triad! s-a detasat treptat, 
ajungand la o iconografie proprie, restul ingerilor bind inf!tisati sub 
aspectul stereotip al tinerilor inaripati^^. Aceast! iconografie, deveni- 

10 Cyril Mango, „St. Michael and Attis”, AeXiiov irjg XpiaziaviKrfg ApxaioXoyiKrjg 
Ezaipeiag, 'A/12 (1984), p. 61. 

11 Inca Sfantul Apostol Pavel, scrindu-le colosenilor, avertizeaza asupra pericolului 
pe care il reprezinta venerarea ingerilor (Col. 2,18). Mai radical, canonul 35 al Sinodului 
local din Laodiceea in Phrygia (380) ii anatemizeaza ca idolatri pe cei care ahandoneaza 
Biserica si invoca ingerii {ayyeXovg ovopaQeiv). Teodoret din Cyr (393-466) critica la 
randul sau „tipica superstipe iudaica”, menponand ca aceasta hoala (zovzo zb izaOog) 
este endemics in Pisidia, Lycaonia p provinciile invecinate, deci in sud-vestul Asiei 
Mici; C. Mango, „St. Michael and Attis”, pp. 53-54. 

12 „Angelo”, Encidopedia Cattolica, Ente per I’Enciclopedia Cattolica e per il Lihro 
Cattolica, Citta del Vaticano, I, 1949; Henri Leclercq, Fernand Cahrol, Dictionnaire 
d’archeologie chretienne et de liturgie (DACE), 112, Letouzey et Ane, Paris, 1924, 2080- 
2161. 

13 Formulari din rugaciunile Liturghiei au incurajat confuzia dintre serafimi p 
heruvimi, reprezentap adesea uniform, cu sase aripi p cu mulp ochi, asa cum sunt 
prezentap, de pilda, in prima rugaciune tainica a anaforalei liturghiei Sfantului loan 
Hrisostom (ret XepovfiElp xai za Eepatpeip, eiaizzepvya, izoXvdppazd)', liturgica in general 
a influentat dezvoltarea iconografie! crepine a ingerului p diseminarea ei (vezi G. Peers, 
Subtle Bodies, pp. 48-49). 

14 Arta nu s-a lasat influentata de speculapile lui Pseudo-Dionisie, nici de hogata 
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ta traditionala, va fi comentata in secolul al Xl-lea de Mihail Psellos^®. 
In ceea ce priveste figura arhanghelului, aceasta, desi nu ocupa un loc 
de frunte in scrierile biblice (termenul arhanghel lipseste complet din 
Septuaginta, aparand dear de doua ori in Noul Testament - 1 Tes. 4,16 
si luda 1, 9), este foarte venerata in traditia iudaica, mai ales in apocri- 
fe, fapt cu bogate repercursiuni asupra cultului crestin. El a receptat 
chiar si nume ale arhanghelilor, transmise prin intermediul a numeroa- 
se talismane, amulete, texte magice si legende; in perioada iudeo-cres- 
tina aceste nume apar freevent in tetrade si hebdomade, dintre care o 
mare popularitate o are tetrada Mihail, Gavriil, Rafail, Uriil, primii trei 
primind in cele din urma si recunoasterea canonica din partea Bisericii. 
Dintre acestia, Gavriil, pe care Biblia il numeste dear mger, dar apare 
ca arhanghel in apocrife (Qumran - rulourile militare^®, Evanghelia lui 
Bartolomeu^’’, Proto-Iacob’^, Apocalipsa lui Moise^^), este infatisat primor- 

literatura polemica anti-iudaica, preocupata in special de figura heruvimului, fiind 
in schimb evidente influentele directe ale descrierilor liturgice; ingerii sunt adesea 
diferentiati dear prin inscriptii, aceasta ambiguitate ramanand permanenta in arta 
bizantina. In ceea ce priveste problema originii iconografiei ingerilor, v. C. Mango, „St. 
Micbael and Attis” passim, iar, mai recent, Smiljka Gabelic, Vizantijski i postvizantijski 
ciklusi Arhandela (Xl-XVIIvek). Pregled spomenika, Belgrad 2004, pp. 17-19, si mai ales G. 
Peers, Subtle Bodies, in special cap. 1, pp. 13-60, cu bibliografie recenta. 

15 Kenneth Snipes, „An Unedited Treatise of Micbael Psellos on tbe Iconography 
of Angels and on the Religious Festivals Celebrated by the Church on Each Day of the 
Week”, Gonimos: Neoplatonic and Byzantine Studies presented to Leendert G. Westerink at 
75, John Duffy, John Peradotto (ed.), Arethusa, Buffalo, New York, 1988, p. 200 sqq; 
Psellos afirma ca reprezentarea ingerilor in forma umana subliniaza atributul lor de 
fiinte rationale, in timp ce aripile simbolizeaza tendinta lor catre ceruri, globusul, 
viteza cu care se deplaseaza (intr-adevar, sfera este corpul geometric care atinge planul 
orizontal intr-un singur punct, fiind prin excelenta dispusa la miscare), iar bentita care 
le strange parul este interpretata ca simbol al puritatii si castitatii. 

16 Geza Vermes, The Dead Sea Scrolls: Qumran in Perspective, Fortress Press, 
Philadelphia, 1977. 

17 Constantin von Tischendorf, Evangelia apocrypha, Avenarius & Mendelssohn, 
Leipzig, 1853. 

18 Ibid. 

19 C. von Tischendorf, Apocfl/ypses apocryphae, Avensirius & Mendelssohn, Leipzig, 1866. 
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dial ca mesager divin, in scrierile lui Efrem Sirul si loan Hrisostom, unele 
legende copte atribuindu-i si functiile de intercesor si vindecator; pe de 
alta parte, Rafail si Uriil sunt mai frecvent intalniti in literatura decat 
in arta. In schimb Mihail s-a bucurat de o veneratie cu totul specials, 
reflectata in primul rand de multitudinea de atribute ale sale in devotiu- 
nea popular!, de ampla dezvoltare a literaturii referitoare la el, precum 
si de numarul ridicat de altare inchinate lui^°. Numele sau este mentio- 
nat de doua ori in Septuaginta (Dn. 10, 21, respectiv 12, 1), in calitatea 
sa de intercesor pentru poporul evreu, hind insa numit simplu, inger; in 
Noul Testament, Mihail apare tot de doua ori (luda 1, 9 si Ap. 12, 7-9), de 
aceasta data in ipostaze razboinice, angajat in lupta cu diavolul; si mai 
frecvente sunt aparitiile sale in literatura apocrifa: in manuscrisele de la 
Qumran si in Cartea lui Enoch^^, in care i se atribuie functii militare, sau 
in Apocalipsa lui Baruch^^, Apocalipsa lui Moise si Viata lui Adam si a Evef^, 
in care este infatisat ca protector al poporului ales si principal intercesor 
al lui; apocrifele Noului Testament confirm! c! in epoca timpurie a cres- 
tinismului, Arhanghelul Mihail era considerat intercesor si psihopomp, 
cu timpul ad!ugandu-se atributele de conducStor al ostirilor ceresti 
(preconizat inc! de Apocalipsa lui loan si prezent in scrieri apocrife cum 
sunt Evanghelia lui Bartolomeu sau Apocalipsa lui PaveP*) si de vindec!- 

20 Aceste altare sunt in directa legatura cu rolul de vindecator atribuit Arhanghelului 
Mihail, propagat de scrieri apocrife, de istorii eclesiasatice (in primul rand cea a lui 
Sozomenos, lib. II, cap. Ill - Jaques Paul Migne ed., Patrologiae cursus completus, Series 
Graeca (PG), Paris, 1887, t. LXVII, 939-942), de legende conservate pe papyri greci 
antici sau in variante copte, ecouri inregistrandu-se pana tarziu, chiar la autori care 
reprezinta pozitia oficiala a Bisericii (cum este cazul diaconului Pantaleon, in al sau 
Enkomion). Frecventa cea mai mare a altarelor se intalneste in Asia Mica (Germia, 
Nikoleia, Chonae - cel mai important) si la Constantinopol. Pentru acest subiect, v. 
Pierre Canivet, „Le Michaelion de Huarte (V® siecle) et le culte syrien des anges”, 
Byzantion 50 (1980), pp. 85-117. 

21 Matthew Black, The Book of Enoch or 1 Enoch. A new English Edition, Brill: Studia in 
Veteris Testamenti Pseudepigrapha 7, Leiden, 1985. 

22 Sebastian P. Brock; Jean-Claude Picard, Testamentum lobi. Apocalypsis Baruchi 
Graece, Brill: Pseudepigrapha Veteris Testamenti Graece 2, Leiden, 1967. 

23 C. von Tischendorf, Apocalypses apocryphae. 

24 Ibid. 
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tor^®. Parintii Bisericii vor comenta in cheie figurata functia militara a 
arhanghelului, vorbind despre o lupta spirituals; in schimb, functia de 
vindecator, in jurul careia se dezvoltase un intreg cult suspect de hete- 
rodoxie, a fost drastic amendata. Astfel, din secolul al IV-lea, Mihail 
va fi venerat in primul rand in calitatea sa de conducator al ostirilor 
ceresti, primind atributele de dpxioTpdxrjyoQ si ra^iap/og, si aflandu-se 
in centrul unui cult imperial, care propaga ideea ca biruinta in lupta 
este asociata cu interventia arhanghelului. Treptat, Mihail va deveni 
arhanghelul prin excelenta, popularitatea sa ca arhistrateg si protector 
al imparatului asigurandu-i in Bizant o devotiune prin care rivalizeaza 
cu cei mai venerati sfinti ai crestinismului rasaritean^®. 

Astfel, arhanghelii, si in special Mihail, s-au aflat in atentia literatu- 
rii religioase crestine rasaritene, ale carei productii, larg raspandite in 
arealul de civilizatie bizantina, au dat nastere si unor serii de reprezen- 
tari artistice; se poate afirma ca in cultul crestin (si nu doar in cel bizan- 
tin), Arhanghelul Mihail ajunge la un asemenea grad de particularizare 
incat el atinge dimensiunea hagiografica^^. Fireste, multe date referitoa- 
re la perceptia arhanghelilor de catre Biserica sunt cuprinse in special 
in lecturile rezervate comemorarii lor festive; astfel, pe 6 septembrie se 
celebreaza miracolul de la Chonae^®, pe 8 noiembrie, soborul Arhanghe¬ 
lilor Mihail si GavriiP®, iar pe 26 martie si 13 iulie, soborul Arhanghelu¬ 
lui Gavriil. Din acest punct de vedere, cea mai completa selectie de texte 
se afla in volumele aferente acestor date ale calendarului bisericesc din 
Velikiia Minei Cetii, ampla compilatie datorata mitropolitului Macarie 
al Moscovei, care a pastorit in a doua jumatate a secolului al XVI-lea. 
Aici este cuprins, pentru praznuirea Soborului Arhanghelilor, si cel mai 

25 Johannes Peter Rohland, Der Erzengel Michael Arzt und Feldherr. Zwei Aspekte des 
vor- und fruhbyzantinischen Michaelkultes, Brill: Beihefte der Zeitschrift fur Religions und 
Geistesgeschichte 19, Leiden, 1977. 

26 S. Gabelic, Ciklus arhandela, p. 20-30. 

27 M.,p. 140. 

28 Hyppolite Delehaye, Synaxarium Ecclesiae Constantinopolitanae, Societe des 
Bollandistes, Bruxelles, 1902, pp 19-20; Velikiia Minei Cetii, septiabri 1-13, Sankt 
Petersburg, 1868, 283-306. 

29 H. Delehaye, Synaxarium Ecclesiae Constantinopolitanae, 203-204; Velikiia Minei 
Cetii, noiabri 1—12, 233-282. 
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detaliat si semnificativ text bizantin referitor la minunile arhangheli- 
lor, Airjyjjaig davjudzojv zov na/j./ieyiazov apxayys^ov Mi/atjA (Povestire 
despre minunile preamaritului Arhanghel Mihail), datorat lui Pantale- 
on, diacon si chartophylax al Marii Biserici, din secolul al IX-lea^°, text 
inclus de catre Migne, in traducere latina, in volumul CXL al Patrologiei 
grecestf^, si care ofera detalii referitoare la peste treizeci de astfel de 
minuni. In afara acestei ample omilii, productia literara bizantina mai 
inregistreaza si un numar de enkomia, dintre care cel mai vechi este 
opera preotului Chrysip din lerusalim, autor din secolul al V-lea^^, la 
care se adauga cel scris de Sf. Clement al Ochridei^^ (sec. IX-X), in care 
sunt descrise zece aparitii ale arhanghelului, cele apartinand lui Nice¬ 
tas Choniates^^ (sec. XII), descriind douazeci de aparitii si minuni, 
patriarhului Sofronie al lerusalimului®^ (sec. VII), lui Mihail Psellos^® 

30 EyKVKXonaiSiKov Xs^ikov EXevOspovSaKt], X, Oikoi; E?Let)0epov5dKr|(;, Atena, 1930, p. 
44; Mango a datat acest text in a doua jumatate a secolului al IX-lea - C. Mango, „The Date 
of the Studius Basilica at Istambul”, Byzantine and Modern Greek Studies, 4 (1978), 115-122. 

31 „Pantaleonis diaconi et chartophylacis Magnae Ecclesiae Narratio miraculorum 
maximi archangel! Michaelis”, PG 140, col. 573B-592B; traducerea latina s-a facut dupa 
Cod. Gr. Nan. 308, un exemplar inrudit (desi apar si unele deosebiri) cu Cod. Graec. 
Synod Mosquensis 171, care a stat la baza variantei din Velikiia Minei Cetii; arhim. 
Vladimir (Vasilii Filantropov), Sistematiceskoe opisanie rukopisej Moskovskoj SinodaVnoj 
Bihlioteki, I Rukopisi grecheskie, Moscova, 1894, p. 548. 

32 Antonios Sigalas, „Xpnoinno'u npeapnispon, eyKcbpiov sit; tov Ap^ayysA-ov 
EnezppigEzaipsiagBvCaviivcbvZnovScov 3 (1926), 88-93, cuemendari ale lui I. Sikourtes, 
Byzantinische-neugriechischeJahrbucher, 1 (1928-1929), p. 199-200 si A. Sigalas, Texte und 
Forschungen zur Byzantinische-neugriechische Philologie, 20 (1937), pp. 110-111. 

33 Iordan Ivanov, Bdlgarski starini iz Makedoniia, Sofia, 1970 - „Pohvalno slovo na 
Mihaila i Gavrila ot Klimenta Ohridski”, cu fotocopii ale manuscrisului; textul apare si 
in Velikiia Minei Cetii, noiabri 1-12, pp. 237-241, 282. 

34 Nicetas Choniates, Opera omnia, Laudatio sanctorum archangelorum Michaelis et 
Gabrielis, PG 140,1221-1246. 

35 Sophronius hierosolymitanus patriarcha, Orationes, Sanctorum Archangelorum et 
Angelorum coeterarumque coelestium Virtutum Enkomion, PG 87, 3315C-3322C. 

36 Michaellis Pselli scripta minora magnum partem adhuc inedita, Eduard Kurtz, Franz 
Drexl (ed.), I, Vita e pensiero, Milano, 1936, p. 120-141, „Tou auTon, sif; tot Ganpaxa tou 
dpxiOTpaifiyoi) MixaqA.”. 
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(sec. XI), care mentioneaza cincisprezece minuni ale arhanghelu- 
lui, indeosebi vindecari, lui Theophanes Kerameus, episcopul Taor- 
minei din Sicilia^^ (sec. XI), dedicat in intregime doborarii lui Satan 
de catre arhistrateg, si, nu in ultimul rand, diaconului Pantaleon^®, 
care dovedeste astfel o preocupare aparte pentru figura arhanghe- 
lului, mentionand din nou multe minuni si aparitii pentru a ilustra 
atributele acestuia, care fac obiectul laudelor autorului. Un impresi- 
onant numar de aparitii si minuni sunt relatate de literatura copta si 
siriaca^®, dar circulatia ulterioara a acestor texte nu cuprinde aria de 
interes a cercetarii de fata. In schimb, printre sursele referitoare la 
minuni ale arhanghelului se numara si legende privind alte persoane 
si evenimente (de pilda Viata sfantului Nicolae din Sion'^° ori Povestea 
caderii BahilonuluP^), omilii care interpreteaza evenimente biblice ca 
fapte ale arhanghelilor (cum sunt predica lui Theodor Studitul (sec. IX) 
pentru praznicul Puterilor Ceresti^^, sau cea atribuita lui loan Hrisostom, 
pentru Soborul Arhanghelilor^^), sau pasaje din opere bizantine de isto- 

37 Theophanes Cerameus, archiepiscopus tauromenitanus, Homilia XLVIII, Dicta est 
in festo principis militiae S. Michaelis, PG 132, 867C-883B. 

38 Pantaleon diaconus, Enkomion in maximum et glorisissimus Michaelem coelestis 
militiaeprincipem, PG 98,1259D-1266B. 

39 Saint Michael the Archangel. Three Encomiums by Theodosius, archbishop of 
Alexandria, Severus, patriarch of Antioch, and Eustathius, bishop of Thrake, Sir Ernest 
Alfred Thompson Wallis Budge (ed.), Kegan Paul, Trench, Trubner & Co., Londra, 
1894; Die Bucher der Einsetzung der Erzengel Michael und Gabriel, Caspar Detlef Gustav 
Muller (ed.), Secretariat du Corpus SCO: Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium, 
225-226; Scriptores Coptici, 31-32, Louvain, 1962. 

40 The Life of Saint Nicholas of Sion, Ihor Sevcenko, Nancy Patterson Sevcenko (trad.), 
Hellenic College Press: Archbishop lakovos Library of Ecclesiastical and Historical Sources 
10, Brookline, Massachusetts, 1984. 

41 Emile Amelianeau, Contes et romans de VEgypte chretienne, II, Ernest Leroux, Paris, 
1888, pp. 97 sqq, 152 sqq, 255-263; cf J. P. Rohland, Der Erzengel Michael, 109-112. 

42 Theodorus Studita, Opera omnia, Oratio VI, In coelestium coetum (In sanctos angelos), 
PG 99, 729C-748A; cf. Francois Halkin, Bibliotheca hagiographica graeca, seu Elenchus 
vitarum sanctorum (BHG), ed. Societe des Bollandistes, Bruxelles, 1,1895, pp. 40-43. 

43 Joannis Chrysosotomus, Opera omnia. In synaxin archangelorum, PG 59, 755. 
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rie ecleziastica^^ si chiar din istorii, cum este cea a lui Skyllitzes^®. 
Dupa cum se poate observa, sursele literare ale reprezentarilor minu- 
nilor arhanghelilor, adeseori atribuite nediferentiat lui Mihail, sunt 
deosebit de variate si numeroase. Dupa cum era de asteptat, problema 
circulatiei lor este departe de a fi elucidata, cu atat mai mult cu cat tradi- 
tia manuscrisa este la randul ei ampla si mai ales poliglota, multe texte 
cunoscand o raspandire prin traduceri in slavona. Din acest punct de 
vedere, cazul tarilor romane este unul simptomatic; pentru intervalul 
cronologic care face obiectul studiului de fa^, nu sunt atestate pe teri- 
toriul romanesc in general (inlaturand asadar ah initio orice separare a 
realitatilor culturale muntenesti si moldovenesti) decat versiuni slave 
ale catorva dintre opusurile bizantine enumerate mai sus. Evident, in 
absenta unui studiu comparat al acestor manuscrise slavo-romane cu 
prototipurile lor slavone, pe de-o parte, si cu originalele grecesti, pe de 
alta, nu putem preciza inca modul in care au patruns aceste scrieri in 
cultura noastra, nici nu stim in ce masura se apropie variantele locale 
romane de cele alese de editorii originalelor. 

In orice caz insa, putem fi incredintati ca una din sursele fundamentale 
referitoare la minunile arhanghelului, Povestirea lui Pantaleon, a circu- 
lat pe teritoriul roman, intr-o variants mediobulgara, bind inclusa 
intr-un Sbornic din prima jumatate a secolului alXVI-lea, provenind din 
Tara Romaneasca^® (Biblioteca Academiei Romane - BAR - ms. si. 298, 
ff. 113''-117''). In plus, romanii citeau in versiuni slave si alte materiale 
omiletice referitoare la arhangheli: Cuvant de lauda celor fara de trap Mihail 
si Gavriil, alcatuitde Climent episcopal (BARms. si. 301, ff. 221''-225^^; 302, 

44 Sozomenos, Historia ecclesiastica, PG 67, 939C-942C; Nicephorum Callistus, 
Ecdesiasticae Historiae, lib VII, cap. L, PG 145, 1330B. 

45 Joannes Scylitzes, Breviarum historicum, PG 122, 415A--B. 

46 Petre P. Panaitescu, Manuscrisele slave din biblioteca Academiei R.P.R., I, Ed. 
Academiei R.P.R., Bucuresti, 1959, pp. 397-400; Pantoleona diakona velikiia crkve, povest 
cudesm velikago i ves slavnago Mihaila arhistratiga [A lui Pantoleu (sic) diacon al Marii 
Biserici, Povestea minunilor marelui si atotslavitului arhistrateg Mihail], incipit: Velici 
i mnodzi i razlicni... cf incipit latin Magnae et multae et variae sunt... (PG 140, 573B), 
respectiv cel grec MsydXai Kai nolXai Kai noiKiXai... (BHG, II, s.v. Michael, 3). 

47 P. P. Panaitescu, Catalogul manuscriselor slavo-romane si slave din Biblioteca 
Academiei Romane, II, Ed. Academiei Romane, Bucuresti, 2003, pp. 9-16; provine din 
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ff. 154-158''^®), Povestire despre minunile arhistrategului Mihail - autor 
neprecizat (BAR ms. si. 152, ff. 9''-14^®), Povestire despre minunile arhis- 
trategilor Mihail si Gavriil in Idcasul de la Sfantul Munte, numit Dochia- 
riu (BAR ms. si. 152, ff. M-IS"; 312, ff. 262-274“; 327, ff. 439''-445''®i), 
Povestirea descoperirii preacuviosului pdrintelui nostru Arhip, traitorul in 
pustie si priveghetorul intru tot slavitului si cinstitului Ideas al arhanghelu- 
lui Mihail, de la Konieh (BAR ms. si. 301, ff. 8-14’'), Cuvdnt la soborul celor 
fdrd de trap - autorul nefiind mentionat (BAR ms. si. 301 ff. 203''-215''; 
302, ff.Ml-lBO”), Cuvdnt la soborul sfdntului arhistrateg Mihail - nu se 
indica autorul (BAR ms. si. 75, ff. 176''-178®^), Cuvdnt din edrti sfinte si 
despre puterile ceresti - din nou anonim (BAR, ms. si. 298); exista de 
asemenea si omilii al caror continut atinge tangential problema mai 
ampla a minunilor arhanghelilor, ca de pilda AZ celui intre sfinti pdrintelui 
nostru loan Curd de Aur, arhiepiscopul Constantinopolului: Cuvdnt despre 
prorocii Iona si Daniil si despre cei trei copii si despre poedintd, a fost rostit 
la intrarea in sfdntul posD^ (BAR ms. si. 73, ff. 166''-175''), Al celui intre 
sfinti pdrintelui nostru loan Curd deAur, arhiepiscopul Constantinopolului: 


Tara Romaneasca, este scris in slavona de redactie sarbeasca. Incipit: Nasta praz(d)- 
noljubci... ; datat in sec. XV. 

48 Ibid., pp. 16-26; provine din Moldova, este scris in slavona mediobulgara. Incipit: 
Nasta praznoljubci...; datat in sec. XV. 

49 P. P. Panaitescu, Manuscrisele slave, pp. 200-210; provine de la Manastirea Neamt, 
fiind scris chiar acolo, in slavona de redactie sarbeasca. Incipit: Vz carstvo Nikifora 
Votaniata...; datat in sec. XV. 

50 P. P. Panaitescu, Catalogul manuscriselor slavo-romane si slave, pp. 60-62; provine 
din Tara Romaneasca, scris in slavona de redactie sarbeasca. Incipit: Vi carstvo Nikifora 
Votaniata...; datat in sec. XVI-XVII. 

51 Ibid., p. 90-95; provine din Tara Romaneasca, scris in slavona de redactie 
sarbeasca. Incipit: Vz carstvo Nikifora...; datat sec XVI. De remarcat faptul ca acest 
incipit, omniprezent in variantele locale, nu se potriveste cu cel din manuscrisul 
grec cod. Athon. Dochiar. 95, din secolul al XVI-lea: Aapnpd pev eopzp Kai navpyvpig 
arjpepov...; conf. BHG, II, s.v. Michael et Gabriel archangeli, B. 

52 P. P. Panaitescu, Manuscrisele slave, pp. 95-99; Evanghelie cu invdtdturi, de la 
sfarsitul sec. XVI. 

53 Ibid., pp.88-92; Sbornic scris probabil in Tara Romaneasca, in slavona 
mediobulgara, datat in sec. XV. 
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Cuvant precum ca acelui care nu-si face singur ran, nimeni nu-i poate dauna 
si Poveste despre cei tinerP^ (BAR ms. si. 308, ff. 62''-83), Al preacuviosului 
pdrintelui nostra Efrem Sirul, Despre prorocul Daniil si despre cei trei coconi 
si despre cei ce spun ca vremea este rea si nu ne putem mantui (BAR ms. 
si. 302, ff. 2O9''-211'’‘0, Al lui Chiril, arhiepiscopal Alexandriei: Cuvant la 
savarsirea din viata a celor trei sfinti coconi si a lui Daniil prorocul (BAR, ms. 
si. 302, ff. 211'’'®-214'') si Al lui Grigore al Nyssei, Cuvant in care (se spune): 
„Si iata ingerul s-a ardtat in vis lui Iosif zicand «Scoala-te, ia pruncul si pe 
mama Lui si fugi in Egipt si stai acolo pand ce-ti voi spune»” (BAR ms. si. 
301, ff. 547''-551; 302, ff. 283''-286''). O importanta aparte o au textele 
cartilor de cult, mai ales antologhioanele cu slujbe de sfinti, printre care 
si cea a soborului arhanghelilor (BAR ms. si. 115®®; 252®®; 253, ff. 6-18®^; 
273, ff. 28-66''®®; 280, ff. 73-99''®®), mineiele, care cuprind si ele de obicei 
asemenea slujbe, dimpreuna cu un material omiletic ramas inca necer- 
cetat (BAR ms. si. 257®“, 258®\ 264®=, 278®®, 287®^489®®), si cardie de 
rugaciuni, care reflecta gradul de venerare a arhanghelilor (BAR ms. si. 

54 P. P. Panaitescu, Catalogul manuscriselor slavo-romdne si slave, pp. 49-53; 
manuscrisul provine din Tara Romaneasca, este scris in slavona de redactie sarbeasca 
si este datat in sec. XVI. 

55 P. P. Panaitescu, Manuscrisele slave, p. 142, scris in slavona mediobulgara, provine 
din Moldova, datat in sec. XVI. 

56 Ibid., pp. 350-351, slavona mediobulgara, provine din Transilavania, datat in 
sec. XVI. 

57 Ibid., p. 352, slavona de redactie sarbeasca, provine din Tara Romaneasca, datat 
sfarsit in sec. XVI-inceput de sec. XVII. 

58 Ibid., p. 373, slavona mediobulgara, provine din Tara Romaneasca, datat in 
sec. XVI. 

59 Ibid., pp. 375-376, slavona mediobulgara, provine din Moldova, datat in 
sec. XVL 

60 Ibid., p. 355, slavona sarbeasca, provine din Tara Romaneasca, datat in sec. XV-XVI. 

61 Ibid., p. 355, slavona sarbeasca, provine din Tara Romaneasca, datat in sec. XVI-XVII. 

62 Ibid., p. 359, slavona sarbeasca, provine din Tara Romaneasca, datat in sec. XVI. 

63 Ibid., p. 373, slavona mediobulgara, provine din Tara Romaneasca, datat in sec. XVI. 

64 Ibid., p. 385, slavona sarbeasca, provine din Tara Romaneasca, datat in sec. XVI. 

65 P. P. Panaitescu, Catalogul manuscriselor slavo-romdne si slave, pp. 319-320, slavona 
mediobulgara, provine din Moldova, datat in sec. XVII, ante 1628. 
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215®®, 219®^, 415®®, 549®®). Un interes particular il prezinta frecventa 
unui Canon de rugaciune tmpreuna a Treimii, Arhanghelului, Inainte merga- 
torului, lui Nicolae si Nascatoarei de Dumnezeu, cu atat mai mult cu cat 
acest text, dimpreuna cu Cinstitul pamdis al Sfintilor Arhangheli Mihail si 
Gavriil, este inserat intr-o Psaltire din 1579™ (BAR ms. si. 103, ff. 141''- 
145 - ParaclisuF^, 145''148 - CanonuF^). 

Problema circulatiei acestei literaturi de certa obarsie bizantina pe teri- 
toriul romanesc se inscrie in discutia mai ampla legata de natura rela- 
tiilor dintre cultura noastra si Bizant, atingand de asemenea un aspect 
conex al acestei discutii, respectiv relatiile eclesiastice dintre cele doua 
civilizatii, intrucat suntem in fata unor texte a caror patrundere a fost 
eminamente legata de activitatea centrelor spirituale ale statelor roma- 
ne, in cadrul unor relatii preferentiale cu anumite focare de iradiere a 
influentei bizantine pe cai religioase si artistice. 

In finalul acestei succinte prezentari a problemelor legate de sursele 
reprezentarilor minunilor arhanghelilor in arta moldoveneasca, merita 
atentie o ipoteza referitoare la circulatia unui text fundamental pentru 
acest ciclu hagiografic, omilia lui Pantaleon Povestire despre minunile 
preamaritului arhanghel Mihail. Acest text, pentru a carui ampla raspan- 
dire stau marturie sase manuscrise in biblioteca din Paris si paispreze- 
ce la Vatican^®, a fost publicat intr-o versiune latina de Migne, dar si in 


66 P. P. Panaitescu, Manuscrisele slave, p. 310. 

67 Ibid., pp. 316-318, slava mediobulgara, provine din Moldova, datat in sec. XVI. 

68 P. P. Panaitescu, Catalogul manuscriselor slavo-romane si slave, pp. 226-229, 
slavona mediobulgara, provine din Tara Romaneasca (copist: monahul Theoctist), 
datat in sec. XVI. 

69 Ibid., pp. 397-399, slavona mediobulgara, provine din Moldova datat in sec. XVII. 

70 P. P. Panaitescu, Manuscrisele slave, pp. 130-133, din Moldova. 

71 Acesta reapare in ms. si. 549, ff. 60-67''. 

72 Acesta reapare in ms. si. 219, ff. 47-51; 415, ff. 207''-213; 549, ff. 89-94, fiind 
insotit de un Canon de ruga cdtre ingerul pdzitor (in ms. si. 219, ff. 30''-35; 415, ff. 
213-219), canon care apare separat in ms. si. 215, ff. 244''-248; in ms. si. 415, f. 224, li 
se adauga si o Rugaciune cdtre ingerul sdu. 

73 C. Mango, „St. Michael and Attis”, p. 47, n. 15; F. Halkin, Inedites hyzantines 
d’Ochrida, Candie et Moscou, Subsidia Hagiographica 38, Bruxelles, 1963, p. 147. 


CULTUL ARHANGHELILOR - SURSE LITERARE SI ICONOGRAFICE 


109 


greaca, fragmentar din pacate, de catre Francois Halkin^^; aceasta versi- 
une greaca este de fapt un manuscris identificat de eruditul bollandist 
la Ohrida, (ms. 50). Lucrul nu este lipsit de importanta, avand in vedere 
faptul ca alta scriere referitoare la minunile arhanghelilor provenind 
din biblioteca ohridana si, de aceasta data, redactata chiar in acest sediu 
arhiepiscopal, Enkomionul sfantului Clement, s-a bucurat de o circula- 
tie bine atestata in tarile romane (vezi supra), bind copiata chiar in 
Moldova, in secolul alXV-lea (BAR ms. si. 302, £f. 154-158''). Pe de alta 
parte, posibilele legaturi canonice ale Bisericii Moldovei cu Ohrida^^ - o 

74 F. Halkin, Inedites hyzantines - Ohrid Ms. 50, Homelie pour la fete des anges. 

75 Legaturi reflectate de traditia romanesca si in sprijinul carora poate fi invocat un 
schimb de scrisori intre Stefan cel Mare si titularul contemporan al scaunului ohridan, 
Dorotei, corespondenta descoperita de slavistul rus Viktor Grigorovic si publicata de 
el in Vremennik imperatorskago moskovskago ohscestva istorii i drevnostei rosiiskih din 
1850, iar ulterior de Vladimir Kacanovskij in Starine al Academiei croate, in 1880, 
si de Stefan-Stoica Nicolaescu in Documente slavo-romane cu privire la relatiile Tdrii 
Romdnesti si Moldovei cu Ardealul in secolele XV-XVI, Bucuresti, 1905, pp. 126-129; in 
traducere romaneasca, scrisorile au fost publicate in Magazinul istoric pentru Dacia, I 
(1845), pp. 277-278. Originalitatea corespondentei a fost contestata de loan Bogdan, 
..Corespondenta lui Stefan cel Mare cu arhiepiscopul de Ohrida, an 1456/57”, Buletinul 
Comisiei Istorice a Romdniei, I (1915), pp. 106-122, dar, in viziunea altor invatati - 
Jurdan Trifonov, Ivan Snegarov - legaturile moldo-ohridane reprezinta o certitudine. 
Un adversar al ipotezei dependentei de Ohrida a fost Michel Laskaris - ..Joachim 
metropolite de Moldavie et les relations de TEglise moldave avec le Patriarcat de Pec 
et Tarcheveche d’Achris au XV® siecle”. Bulletin de la Section Historique de VAcademie 
Roumaine, XIII (1927), pp. 129-159; apropiat de pozitia sa este si articolul lui Razvan 
Theodorescu, ..Implications Balkaniques aux debuts de la Metropole de Moldavie. Une 
hypothese”, Revue Roumaine d’Histoire, 25/4 (1986), pp. 267-286. In 1947 Alexandru 
Elian lua insa o pozitie favorabila ipotezei dependentei ierarhice, macar nominale, 
de Ohrida, printr-o comunicare facuta in 1947, al carei text mi-a fost accesibil 
prin amabilitatea domnului prof. Serban-Nicolae Tanasoca, in prezent domnia sa 
pregatind o editie a acestuia; cf. A. Elian, ..Legaturile Ungrovlahiei cu Patriarhia de 
Constantinopole si cu celelalte Biserici ortodoxe”, Biserica Ortodoxa Romdnd, 62 
(1959), p. 910. Elian face in primul rand o drastica respingere a argumentelor cu care I. 
Bogdan incercase sa infirme autenticitatea corespondentei lui Stefan cel Mare, iar apoi 
argumenteaza ca Teoctist va fi fost hirotonit la Pec, dar, in virtutea trecerii, cel mai 
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ipoteza tot mai putin reevaluata™ - ar fi putut favoriza patrunderea, 
alaturi de opusculul sfantului Clement, si a scrierii diaconului Panta- 
leon, a carei circulatie in Tara Romaneasca in acest interval este sigura 
(BAR ms. si. 298, ff. 113''-117''). Din nefericire, in asteptarea editiilor 
textelor slavo-romane si a paralelelor cu originalele grecesti, suntem 
constransi sa ne limitam la conjecturi in privinta circulatiei manuscri- 
selor. Situatia se complica in ceea ce priveste materialul euchologiilor si 
cartilor de slujba; desi este atestata existenta in Moldova a unui Paradis 
al arhanghelilor inca din ultimul sfert al veacului al XVI-lea, desi ruga- 
ciuni adresate lor sau slujbe pentru zilele dedicate puterilor ceresti de 
calendarul Bisericii, apar in manuscrise inca din secolul al XV-lea, nu 
putem totusi sa evaluam nivelul interferentei liturgicii si devotiunii cu 
practica artistica, intrucat, datorita schimbarilor intervenite in slujirea 
Bisericii, se impune precautia de a cerceta textele vechi, care adeseori 
pot prezenta variante diferite fata de practica liturgica actuals. 


tarziu in 1459, a acestui scaun sub ascultarea Ohridei, Moldova intra in orbita fostei 
lustiniane Prima, fapt dovedit de includerea lui Prohor in pomelnicul de la Bistrita, in 
cadrul caruia el este singurul ierarh strain. Sub succesorii lui Dorotei, indeosebi sub 
Prohor, Ohrida va cunoaste o infiorire deosebita a culturii slavone. Chiar daca dupa 
1557, prin reinfiintarea Patriarhatului de Pec/Ipek, situatia se inrautateste, Ohrida 
isi pastreaza dependentele canonice devenite traditionale (inclusiv Moldova), care se 
gasesc chiar confirmate de ceilalti mari ierarhi ai epoch - patriarhii Constantinopolului 
si Alexandriei. Existenta unor legaturi intre Moldova si Ohrida mai tarziu, in secolul 
al XVI-lea, a fost evidentiata de Mihai Maxim, in articolul „Les relations des Pays 
roumains avec I’archeveche d’Ohrid a la lumiere de documents turcs inedits”, Revue des 
Etudes Sud-Este Europeenes, XIX/4 (1981) p. 653-671. Pentru o istorie a arhiepiscopiei 
de Ohrida, I. Snegarov, Istorija na Ohridskata arhiepiskopija-patriarsija ote padaneto i 
pode turcite do nejnoto uniscozenie (1439-1767), Pecatnica P. Gluskov, Sofia, 1932. 

76 Este cunoscuta disputa in jurul pretinsei autocefalii a Moldovei in intervalul 
de dupa Conciliul din Ferrara-Florenta, ipoteza careia i s-a contrapus o posibila 
dependents de Patriarhia ecumenica; v. Liviu Pilat, Intre Roma si Bizant. Societate si 
putere in Moldova (secolele XIV-XVI), Iasi, 2008, cap. 2.2 „Autocefalia”, pp. 357-386, cf. 
Dan loan Muresan, „Bizant fara Bizant? Un bilant”, Studii si Materiale de Istorie Medie, 
XXVI (2008), pp. 285-324. 
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Ciclurile minunilor arhanghelilor pastrate din arta secolului 
al XVI-lea in Moldova 

MASCATESTI: Icoana Sfintilor Arhangheli Mihail si Gavriil (1525-1527) 
[fig. 1]. Donatia vistiernicului Teodor, provine de la biserica din Masca- 
testi, judetul Neamt. (Laterala stanga) Soborul Sfintilor Arhangheli, Scara 
lui lacov, Pocainta lui David, Lupta lui lacov cu ingerul, Viziunea sfantului 
imparat Constantin (I), Oprirea lui Valaam; (laterala dreapta) Filoxenia lui 
Avraam, Daniil in groapa cu lei, hranit de inger, Viziunea lui lisus Navi, Cei 
trei tineri in cuptor, Distrugerea armatei asiriene, Miracolul de la Chonae. 
HUMOR: Icoana Sfantului Arhanghel Mihail, al doilea sfert al secolului al 
XVI-lea [fig. 2] . Din registrul icoanelor imparatesti al iconostasului biseri- 
cii manastirii. Scene: (laterala stanga) Filoxenia lui Avraam, Cei trei tineri 
in cuptor, Viziunea Sfantului imparat Constantin (II), Viziunea lui lisus 
Navi, Lana lui Ghedeon, Miracolul de la Chonae; (laterala stanga) Soborul 
Sfintilor Arhangheli, Pocainta lui David, Daniil in groapa cu lei, hranit de 
Avacum adus de inger, Scara lui lacov, Viziunea Sfantului imparat Constan¬ 
tin (I), Oprirea lui Valaam. 

HUMOR: Gropnita bisericii manastirii, 1535, fresca. (Peretele vestic) 
Filoxenia lui Avraam, Soborul Sfintilor Arhangheli, Distrugerea armatei 
asiriene [fig. 3], Scara lui lacov; (turnul scarii catre tainita) Oprirea lui 
Valaam, Lupta lui lacov cu ingerul; (peretele nordic) Pocainta lui David; 
(peretele estic) Miracolul de la Chonae, Lana lui Ghedeon, Viziunea lui 
lisus Navi [fig. 4], Viziunea Sfantului imparat Constantin (H), Cei trei 
tineri in cuptor [fig 5]; (glaful ferestrei sudice) Lupta cu diavolul pentru 
trupul lui Moise [fig. 6], Daniil in groapa cu lei, hranit de inger. 
MOLDOVITA: Exonarthexul bisericii manastirii, 1537, fresca. Miracolul 
de la Chonae, Filoxenia lui Avraam, Soborul Sfintilor Arhangheli, Viziunea 
Sfantului imparat Constantin (I) [fig. 7], Pocainta lui David, Oprirea lui 
Valaam, Cei trei tineri in cuptor, Lupta cu diavolul pentru trupul lui Moise, 
Viziunea Sfantului imparat Constantin (II) [fig. 8], Viziunea lui lisus Navi, 
Lana lui Ghedeon, Distrugerea armatei asiriene, Miracolul de la Dochiariu. 
NEAMT: Gangul de intrare, Fresca, cu repictari masive din secolul al XlX-Iea. 
Distrugerea armatei asiriene, Filoxenia lui Avraam, Viziunea lui lisus Navi, 
Viziunea lui Agar in desert, SfantuI Gheorghe inviind boul lui Glykerios, Scara 
lui lacov, Pocainta lui David, Oprirea lui Valaam, Anapeson, Minunea de la 
Chonae, Soborul Sfintilor Arhangheli, Viziunea Sfantului imparat Constantin (I). 
SUCEVITA: Exonarthexul bisericii manastirii, cca 1596, fresca. Scara lui 
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[fig. 1] Icoana 
Sfintilor Arhan- 
gheli, Mascatesti, 
Muzeul Manasti- 


rii Secu 
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[fig. 2] Icoana 
Sfantului Arhan- 
ghel Mihail, ico- 
nostasul bisericii 


Manastirii Humor 
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lacov, Lupta lui lacov cu ingerul, Pocainta lui David, Viziunea lui lisus Navi, 
Ingerul il impiedica pe imparatul Egiptului sa se casatoreasca cu Sara, Inge¬ 
rul ii arata imparatului lustin (sic) Sfanta Sofia [fig. 9], Filoxenia lui Avraam, 
Distrugerea Sodomei si Gomorei [fig. 10], Lupta cu diavolul pentru trupul 
lui Moise, Potopul, Cei trei tineri in cuptor, Oprirea lui Valaam, Distrugerea 
armatei asiriene, Eliberarea Sfantului Petru. 

SUCEVITA: Icoana Sfantului Arhanghel Mihail, Sfarsitul secolului al XVI- 
lea - inceputul secolului al XVII-lea (perioada domniei lui leremia Movila, 
1595-1606) [fig. 11]. (Rama stanga) Soborul Sfintilor Arhangheli, Scara 
lui lacov, Lupta lui lacov cu ingerul, Pocainta lui David, Viziunea lui lisus 
Navi; (rama dreapta) Potopul, Filoxenia lui Avraam, Viziunea lui Constantin 
(I), Cei trei tineri in cuptor; (rama superioara) Urcusul lui Moise pe muntele 
Nebo, Lupta cu diavolul pentru trupul lui Moise. 

Ciclurile moldovenesti ale minunilor arhanghelilor se remarca prin selec- 
tia deosebit de unitara si constants in timp, astfel incat, la sfarsitul seco¬ 
lului al XVI-lea, in ciuda unor sensibile schimbari, poate fi recunoscut un 
nucleu de scene veterotestamentare care alcatuiesc un fel de structura 
obligatorie in articularea seriei, lucru ce ar putea presupune existenta 
unei surse literare comune, utilizata pe parcursul intregului interval. 
Astfel, Soborul Sfintilor Arhangheli (absent doar in fresca de la Sucevita), 
Filoxenia lui Avraam, Oprirea lui Valaam, Viziunea lui lisus Navi [fig. 4], 
Pocainta lui David, Cei trei tineri in cuptor [fig- 5] si Minunea de la Chonae 
reprezinta scene obligatorii, prezente in variante iconografice stabile atat 
in ciclurile murale cat si in cele de icoane. Este vorba de scene cu o mare 
frecventa si in ciclurile bizantine, ilustrand momente din Vechiul Testa¬ 
ment care au fost inca din timpuri stravechi puse in relatie cu arhanghe- 
lii, cu Mihail in special. Scene cu o frecventa din nou mare, dar nu omni- 
prezente, sunt Distrugerea armatei asiriene [fig. 3], Daniil ingroapa cu lei, 
Lana lui Ghedeon, Lupta cu diavolul pentru trupul lui Moise [fig. 6], Scara 
lui lacov si Lupta lui lacov cu ingerul. Preferinta pentru temele desprinse 
din Legea Veche este din nou vadita, completarea nucleului principal 
cu aceste subiecte secundare dand nastere unor variante de ciclu de-a 
lungul celui de-al doilea sfert al secolului al XVI-lea, in timp ce la sfar¬ 
situl veacului se face simtita o tendinta enciclopedista, ciclul mural de 
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[fig. 3] Distru- 
gerea armatei 
asiriene, gropnita 
bisericii Manasti- 
rii Humor 


[fig. 4] Viziunea 
lui lisus Navi, 
gropnita bise¬ 
ricii Manastirii 
Humor 



[fig. 5] Cei trei 
tineri in cuptor, 
gropnita bisericii 
Manastirii Humor 


[fig. 6] Lupta cu dia- 
volul pentru trupul 
lui Moise, gropnita 
bisericii Manastirii 


Humor 
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la Sucevita cuprinzand toate aceste teme traditionale moldovenesti^^. 
In al doilea rand, se observa ca la sfarsitul secolului isi fac aparitia o serie 
de teme noi, fara precedent in pictura din Moldova, unele dintre ele, in 
schimb, deosebit de populare in mediul rusesc^^, a carui influenta asupra 
Moldovei la sfarsitul secolului al XVI-lea este cunoscuta’®. In aceasta 
serie se inscriu reprezentarile Potopului, Distrugerii Sodomei si Gomorei 
[fig. 10], Impiedicarii impdratului Egiptului sa 0 ia de sotie pe Sara, Urcusu- 
lui lui Moise pe Nebo si Eliberdrii hi Petru din temnita. 

O a treia observatie se leaga de interdependenta acestor cicluri, nu numai 
prin selectia iconografica dar si prin vehicularea unor scheme iconogra- 
fice inrudite, ceea ce confera un puternic aer personal, original, acestor 
ilustrari. 

In fine, cea mai puternica nota de originalitate a acestor cicluri ale Arhan- 
ghelilor este integrarea revelatiilor Sfantului imparat Constantin printre 
minunile lor®” [fig. 7 si 8], gest iconografic inrudit probabil prin semni- 
ficatie cu tema Cavalcadei Sfintilor militari reprezentata in narthexul de la 
Patrauti®^, in atmosfera de „cruciada orientals”®^ care a domnit la curtea 

77 Marina-Ileana Sabados, „La peinture d’icones au temps de Pierre Rares”, 
Revue Roumaine d’Histoire de VArt. Serie Beaux-Arts, t. XXXI (1994), pp. 44-48; idem, 
„Iconografie si stil in pictura din Moldova secolului al XVI-lea. Fresca, pictura pe 
lemn, miniatura. Vedere comparativa”, Ars Transilvaniae, III (1993), pp. 50-51; idem, 
„Ic6nes Roumaines de XVP siecle illustrand des cycles hagiographiques”, Iztkustvo/ 
Art in Bulgaria, 33-34 (1996), pp. 40-43; Constanta Costea, „La sfarsitul unui secol 
de eruditie: pictura de icoane din Moldova in timpul lui leremia Movila. Ambianta 
Sucevitei",Ars Transilvaniae, III (1993), pp. 87-88. 

78 M.-I. Sabados, „Ic6nes Roumaines de XVP siecle”, p. 40. 

79 C. Costea, „Naosul Sucevitei”, Artd romdneascd. Arid europeand. Centenar Virgil 
Vdtdsianu, Muzeul Tarii Crisurilor, Oradea, 2002, pp. 105-112 passim; Andre Grabar, 
„L’Expansion de la peinture russe au XVP et XVIP siecles”, Annales de ITnstitut 
Kondakov, IX (1939), republicat in LArt de la fin de Vantiquite et du Moyen Age, College de 
France, Paris, 1968, II, pp. 939-963 passim. 

80 M.-I. Sabados, „La peinture d’icones” pp. 45-48, idem, „Ic6nes Roumaines de XVP 
siecle”, pp. 41-43, C. Costea, Ambianta Sucevitei, p. 87. 

81 Idem, „La peinture d’icones”, p. 48, idem, „Ic6nes Roumaines de XVP siecle”, pp. 42-43. 

82 A. Grabar, „Les croisades de I’Europe Orientale dans Part”, Melanges Charles Diehl, 
III, Paris, 1930, republicat in LArtde la fin de Vantiquite I, pp. 169-175 passim. 
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[fig. 7] O viziune a 
Sfantului imparat Con¬ 
stantin, exonartexul 
bisericii Manastirii 
Moldovi^ 



[fig. 8] Alta viziune 
a Sfantului imparat 
Constantin, exonartexul 
bisericii Manastirii 
Moldovita 


de la Suceava o vreme relativ indelungata. Asocierea lui Mihail cu sfintii 
militari, aparuta in acest context, se prelungeste in iconografia moldove- 
neasca prin integrarea Arhanghelului Mihail in randul acestora, cum este 
cazul, de pilda, in naosul Probotei. 

Trebuie insa mentionat ca relatia stransa a imparatului cu figura Arhan¬ 
ghelului nu reprezinta neaparat un aspect straniu, intrucat o venerabila 
traditie bizantina, consemnata de Malalas si Sozomen, vorbeste despre 
ctitorirea bisericii Arhanghelului de la Sosthenion (unul dintre cele mai 
importante centre de cult ale acestuia) de catre imparatul Constantin, in 
urma unei viziuni®^ din timpul marsului spre Bizant. Aceasta legenda a 
fost si ea receptionata de cultura romaneasca, dar intr-o perioada mult 
mai tarzie decat reprezentarile care fac interesul studiului de fata®^. 

83 C. Mango, „St Michael and Attis”, 58-60. 

84 in BAR ms. rom. 3324, ff. 178-180, din 1781 (Gabriel Strempel, Catalogul 
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[fig. 9] Ingerul li 
arata impara- 
tului lustinian 
Sfanta Sofia, 
exonartexul 
bisericii Manas- 
tirii Sucevita 



[fig. 10] Distru- 
gerea Sodomei 
si Gomorei, 
pridvorul bise¬ 
ricii Manastirii 
Sucevita, cca 
1596 
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Pentru a ne convinge de particularitatile variantelor moldovenesti ale 
ciclurilor arhanghelilor este suficient sa le comparam cu aria invecinata 
de activitate artistica ortodoxa, cu care Moldova a intretinut puternice 
relatii; este vorba despre zona Ruteniei, in care frecventa icoanelor cu 
ciclu hagiografic dedicate Arhanghelului Mihail este destul de mare®^. 
Aceste icoane de tip „carpatic” se particularizeaza prin dispunerea 
scenelor pe trei laturi, ingloband si latura inferioara in desfasurarea 
naratiunii (formula de compromis intre varianta naratiunii bogate, 
ocolind campul central pe toate cele patru laturi, formula preferata 
indeosebi in Rusia, si laconismul moldovenilor, care se multumesc sa 
utilizeze narativ doar cele doua laturi verticale ale panoului). Selec- 
tia iconografica a icoanelor carpatice pune in evidenta un atasament 
fata de reprezentari cu caracter dramatic, cum ar fi Izgonirea din Rai, 
Jertfa hi Avraam, Distrugerea Sodomei sau Inecarea ostirii hi Faraon in 
Marea Rosie^^. In opozitie cu o asemenea viziune, moldovenii prefera 
teme mai putin tensionate, iar daca acestea isi fac intrarea spre sfar- 
situl secolului, lucrul se petrece sub semnul influentei ruse. In arealul 
rusesc, ciclul minunilor arhanghelilor a luat o fizionomie aparte, prin 
preferinta vadita pentru tematica incarcata de patos, bogata in viziuni, 
dintre care unele pun in valoare caracterul infricosator al Arhanghe- 
lilor, indeosebi al arhistrategului Mihail: Potopul, Profetia hi Ezekiil, 
Viziunea apocaliptica a Prorocuhi Daniil, Lupta cu diavohl pentru trupul 


manuscriselor romanesti, Bucuresti, 1987, III, pp. 86-87). 

85 Este vorba mai ales de zona Ruteniei Rosii, dimpreuna cu Przemysl si Sanok, 
unde populatia, foarte amestecata, era dominata de romanii stabiliti inca din secolul al 
XlV-lea; legaturile artistice ale acestei zone sunt in principal cu atelierele moldovenesti; 
Janina Klosinska, Ikony, Cracovia, 1973, pp. 16-23; autoarea propune pentru icoanele 
lucrate in acest mediu epitetul de „carpatice”. 

86 Stefan Tkac, Ikony zo 16-19 storocia na severovychodnom Slovensku, Tatran, 1980, 
cat. 94 (sec. XVI, de la biserica din Rovne, azi la Muzeul din Bardejov); J. Klosinska, 
Ikonen aus Polen, Warsaw, 1989, nr. 63 (a doua jumatate a secolului al XVI-lea, Muzeul 
National din Krakovia), nr. 65 (1631, din satul Szczawnik, azi la Muzeul din S%cz); 
Vasyl’ Otkovich, Vasyl’ Pylyp’iuk, „Light and Shadow", Ukranian Icon XIV-XVIII 
Centuries, from the Collection of the National Museum in Lviv, Svitlo 1 tin, Lviv, 1999, p. 
17 (sec. XIV, din satul Storona, regiunea Lviv), p. 51 (1560, din orasul Dolyna, regiunea 
Ivano-Frankivsk). 
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lui Moise, Eliherarea lui Petru, Viziunea lui Pahomie, Distrugerea Sodo- 
mef^. Dupa cum se poate observa, dintre aceste subiecte, dear Lupta 
cu diavolul pentru trupul lui Moise apare in ciclurile din al doilea sfert 
al secolului al XVI-lea in Moldova, datorita semnificatiei ei protectoa- 
re, si nici macar la sfarsitul veacului influenta rusa nu va introduce in 
intregime aceasta tematica proprie, dislocand traditia locala; aceasta se 
va conserva, ingloband insa teme specific rusesti (Potopul, Distrugerea 
Sodomei, Eliherarea lui Petru). Cel mai semnificativ fapt care probeaza 
fidelitatea fata de o traditie a reprezentarii minunilor Arhanghelilor 
in „ambianta Sucevitei” este reluarea in icoana a scenei din exonart- 
hexul bisericii, reprezentand viziunea lui lustinian - alegerea Sfintei 
Sofii [fig- 9] (caz unic la randul lui, dar care ar putea fi pus probabil in 
legatura cu tematica sofianica atat de cultivate de eruditii iconografi 
de la Sucevita) -, descrisa insa limpede prin inscriptie drept viziunea 
imparatului Constantin®®. 

Ciclurile murale ale Arhanghelilor se desfasoara in exonarthexuri, in 
relatie directa cu tema Judecatii de Apoi, care ocupa indeobste intregul 
perete rasaritean al acestor spatii. Reprezentarile minunilor lor sunt 
dublate de alte cicluri hagiografice. La Moldovita, doar Viata Sfantului 
Nicolae insoteste seria miracolelor, dar la Sucevita, pe fundalul tendin- 
tei enciclopedice de care vorbeam, accentul hagiografic creste; sunt 
reprezentate, alaturi de faptele Arhanghelilor, vietile Sfintilor loan 
Botezatorul si loan cel Nou. Sensul acestor reprezentari, in contextul 
eshatologic datorat afrontarii cu ampla tema a Judecatii, pare a accen- 
tua in principal functia de intercesori a arhanghelilor, in special a lui 
Mihail, al carui rol de protector tine de cea mai veche traditie iudeo- 
crestina, cu timpul adaugandu-i-se si atributul de inger psihopomp®®. 
Era asadar firesc sa intalnim un ciclu al arhanghelilor in contextul 
iconografic prin excelenta funerar al unei gropnite, la Humor. Nota de 
originalitate a acestei serii de reprezentari consta in organizarea scene- 
lor de asa natura incat in imediata vecinatate a mormantului ctitorului 

87 Viktor N. Lazarev, Moskow School of Icon-Painting, Iskusstvo, Moscova, 1971, 
fig. 51. 

88 C. Costea, Ambianta Sucevitei, p. 87; M.-I. Sabados, „Ic6nes Roumaines de XVP 
siecle”, p. 42. 

89 „Les Anges Psychopompes”, DACL, 1/2, 1924, 2130-2141. 
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[fig. 11] Icoana 
Sfantului Ar- 
hanghel Mihail, 
sec. XVI-XVII, 
colectie parti- 
culara 


Teodor Bubuiog se afla tocmai scenele cu maxima conotatie apotro- 
paica si funerara®°. In glaful ferestrei de deasupra arcosoliului se afla 
ilustrarile Luptei cu diavolul pentru trupul lui Moise [fig. 6] si a lui Daniil 
in groapa cu lei, in timp ce spre rasarit sunt reprezentati Cei trei tineri 
in cuptor [fig- 5], scena a carei semnificatie funerara straveche este 
reactualizata, desi predomina in continuare sensul treimic, dezvoltat 
de comentariile teologice medievale, prin punerea in pandant a acestei 
reprezentari cu cea a Filoxeniei lui Avraam, ilustrata spre vest. Intentia 
de a constitui un micro-ciclu funerar in zona de deasupra mormantului 
ctitorului este vadita si de selectia in zona de sud a scenelor din Viata 

90 Ecaterina Cincheza Buculei, „Programul iconografic al gropnitelor moldovenesti 
(secolul alXVI-lea)”, Centenar Virgil Vdtdsianu, pp. 90-91. 
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Maicii Domnului, celalalt ciclu hagiografic reprezentat in gropnita de 
la Humor; in registrul al doilea, spre rasarit, este reprezentata tema 
Anapeson^^, in timp ce in glaf, in jumatatea estica superioara, intalnim o 
tema foarte rara, dar cu evidenta conotatie funerara: Rugaciunea Maicii 
Domnului pe Muntele Maslinilor. Silueta Fecioarei in proskineza chiar 
deasupra arcosoliului aproape ca nu necesita comentarii suplimentare; 
iconograful a organizat cu pricepere un ansamblu funerar sui generis 
combinand ingenios scene referitoare la cei mai eficienti intercesori, 
in viziunea devotiunii crestine®^, mai ales in forma ei cea mai sincera 
si directa, exprimata in mediile monahale si, probabil, cele populare. 
Reprezentari diverse ale arhanghelilor intalnite in arta moldoveneasca 

91 A carei semnificatie funerara se datoreaza asocierii cu liturgica Saptamanii 
Patimilor, v. Bronislav Todic, „Anapeson. Iconographie et signification du theme”, 
Byzantion, 64 (1999), 134-165; asocierea unui ciclu al arhanghelilor cu reprezentarile 
temelor Anapeson si Tronul hetimasiei apare mai de timpuriu in arta moldoveneasca, 
la Balinesti. Datarea acestor picturi si mai ales dificultatile de identificare a scenelor 
datorita conditiilor de conservare scot acest ciclu din discutia de fata; pentru 
identificari, a se vedea Corina Popa, Balinesti, Meridiane, Bucuresti, 1981, pi. pp. 22-23; 
cf. Sorin Ulea, „La peinture exterieure moldave: ou, quand et comment est-elle aparue”. 
Revue Roumaine d'Histoire, XXIII/4 (1984), n. 13, cu multe identificari surprinzatoare, 
dar care ar trebui sa astepte, in vederea confirmarii, curatarea murdariei aderente care 
faceilizibile scenele acestui ciclu. E. C. Buculeipropune ipoteza seducatoare a difuziunii 
acestei iconografii funerare care combina minuni ale arhanghelului cu Anapeson de 
la B^inesti la Humor si prin intermediul relatiilor de rudenie dintre Tautu, ctitorul 
Balinestiului, si Bubuiog, ginerele sau, ctitor la Humor. Adaugam ca punerea inaltilor 
demnitari sub protectia Arhanghelului este o practica intalnita in traditia bizantina, a 
carei receptare in Moldova pare certificata de faptul ca marele vistiernic Dan doneaza 
si el o icoana cu scene laterale a Arhanghelilor, la Mascatesti. Ca ultima observatie, 
mentionam integrarea temei Anapeson in ciclul miracolelor Arhanghelilor de la Neamt, 
dimpreuna cu un miracol al Sfantului Gheorghe, Invierea boului lui Glykerie. 

92 De fapt aceasta este metoda prin care iau nastere iconografiile funerare. In arta 
crestina neexistand o tema cu semnificatie funerara independents, tematica funerara 
se constituie prin juxtapuneri de imagini cu valente de acest tip, imprumutate din alte 
cicluri. Gordana Babic, Les chapelles annexes de Veglise byzantine. Fonction liturgique et 
programmes iconographiques, Klincksieck: Bibliotheque des cahiers archeologiques 3, Paris, 
1969, p. 162. 
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certifica faptul ca una dintre functiile principale ale acestora in viziu- 
nea acestei devotiuni nesofisticate este aceea de protectie permanenta, 
mai ales in virtutea reputatiei lui Mihail de biruitor al lui Satan atat illo 
tempore, in momentul caderii luciferice, moment comemorat de Biseri- 
ca prin sarbatoarea Soborului Sfintilor Arhangheli, pe 8 noiembrie, cea 
mai importanta dintre datele rezervate de calendarul religios crestin 
Arhanghelilor in frunte cu arhistrategul ostirilor ceresti, cat si la ulti¬ 
ma implinire a vremurilor cand, in confruntarea finala dintre antichrist 
si puterile ingeresti, Mihail va zdrobi definitiv fortele demonice®^. 
Aceasta credinta a generat o directie aparte de venerare a arhanghe¬ 
lilor, mai ales a cuplului Mihail-Gavriil, ca gardieni cu rost apotropaic, 
pazind accesele in spatiul sacru al naosului®^ (iconografia acesta, cris- 
talizata inca de la sfarsitul Bizantului, este atat de traditionala incat in 
Moldova ii intalnim cu regularitate pe cei doi flancand trecerea dintre 
narthex spre naos, inclusiv la bisericile cu gropnita, unde intercala- 
rea acestui spatiu funerar ar fi impus totusi deplasarea „gardienilor” 
in dreptul accesului dinspre gropnita spre naos - pastrarea lor putand 
totusi indica o preocupare aparte pentru asigurarea unei protectii a 
mormintelor; un caz special este cel de la Probota [fig. 12], unde acesti 
gardieni sunt dublati, in glaful usii, de o foarte ampla cruce-criptogra- 
ma, a carei functie apotropaica este cunoscuta®®). Un interes deosebit 
il prezinta in acest sens un detaliu al picturii exterioare de la Voronet 
unde, pe absidele de nord si de sud, deasupra ferestrelor, sunt reprezen- 
tati Arhanghelul Mihail si dreptul Simeon cu Pruncul Hristos (reprezentare 
concisa a Aducerii la Templu), la sud [fig. 13], respectivun altArhanghel 
(inscriptia, foarte stearsa, pare totusi a fi Gavriil) si loan Botezatorul 
Inger in Trup, la nord. 

Arhanghelii s-au bucurat de asemenea de o veneratie aparte in mediul 
monahal, in virtutea traditionalei asocieri a ascezei cu „viata ingeres- 
ca”; din acest punct de vedere, invocand din nou cazul picturii exteri- 

93 E. C. Buculei, „Programul iconografic al gropnitelor moldovenesti”, p. 91. 

94 loana lancovescu, „L’Iconographie des entrees d’apres des monuments de 
Roumanie et de Bulgarie” Iztkustvo/Art in Bulgaria, 33-34 (1996), p. 23; autoarea 
propune pentru aceasta ipostaza denumirea sugestiva de paznici aipragului. 

95 G. Babic, „Les croix a cryptogrammes peintes dans les eglises serbes de XIIP et 
XIV^ siecles”, Byzance et les Slaves. Etudes de civilisation. Melanges Ivan Dujcev, Paris, f.a. 
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oare, subliniem frecventa cu care este reprezentata Viziunea Sfantului 
Pahomie in cadrul cinului de sfinti monahi care incheie, in zona infe- 
rioara, registrele Marti rugaciuni (Duminicii tuturor Sfintilor, conform 
identificarii Taniei Velmans®®) reprezentata pe abside. Avand in vedere 
importanta acestui sfant, intemeietor al vietii de obste, este firesc ca 
scena care ne preocupa sa apara in locuri bine vizibile, foarte aproape 
de axul absidei rasaritene, adeseori pe exteriorul diaconiconului [fig. 
14]. Uneori chiar si in pictura interioara Viziunea inlocuieste portretul 
frontal al sfantului [fig. 15], fapt ce dovedeste interesul aparte pentru 
hagiografie al mediilor moldovenesti, care au cunoscut asadar in tota- 
litate, se pare, minunile atribuite Arhanghelilor si in spe^ lui Mihail, 
dar au preferat sa faca o selectie foarte personal! in cazul ilustrarii 
acestor miracole sub forma de ciclu hagiografie. Intr-adevar, si alta 
scena care intra tarziu in componenta ciclului, sub efectul influentei 
ruse si al propensiunii enciclopedice, erudite, Eliherarea Sfantului Petru, 
era bine cunoscuta iconografilor moldoveni, intrucat acest eveniment 
neotestamentar are propria data de comemorare (Venerarea lanturilor 
Sfantului Petru - 16 ianuarie), aparand freevent in Menologurile pictate 
in bisericile din Moldova®^, cunoscute pentru bogatia lor de scene. 
Cateva dintre minunile arhanghelilor intra de asemenea in componen¬ 
ta Arl)ore/u! lui lesei, una dintre temele majore ale picturii exterioare din 
Moldova®®. Este vorba despre Cei trei tineri in cuptor [fig. 16], Lana lui 
Ghedeon si Oprirea lui Valaam, asadar scene dintre cele mai populare in 

96 Tania Velmans, ..Message et coherence du programme iconographique des facades 
peintes en Moldavie”, A10OZTPQTON Studien zur Byzantinischen Kunst und Geschichte. 
Festschrift fur Marcell Restle, Stuttgart 2000, pp. 296-308, mai ales 297 sqq. 

97 O reprezentare cu totul aparte, care nu a facut insa traditie in Moldova, este cea 
din Menologul reprezentat in gropnita de la Dobrovat, in care nu este reprezentata 
vreuna dintre variantele traditionale (seeventa din inchisoare, rugaciunea lui Petru 
sau venerarea lantului) ci momentul in care Petru constientizeaza, odata iesit 
din temnita, identitatea eliberatorului sau. Aceasta nu este singura originalitate 
a Menologului de la Dobrovat, bogat in alte asemenea surprize; E. C. Buculei, „Le 
programme iconographique des peintures murales de la chambre des tombeaux de 
I’eglise du monastere de Dobrovat”, Cahiers Balcaniques, 21 (1994), p. 35. 

98 Michael D. Taylor, „A Historiated Tree of Jesee”, Dumbarton Oaks Papers, 34-35 
(1980-1981), pp. 132-134. 
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[fig. 12] Sfintii 
Arhangheli 
pazind intrarea 
in gropnita, 
exonartexul 
bisericii Manas- 
tirii Probota 


cadrul ciclurilor iconografice de miracole. Nu ne putem opri acum asupra 
temei Arhorelui in ansamblu; semnificatia ei legata de dogma Intruparii 
este bine cunoscuta. Ceea ce intereseaza din perspectiva studiului de 
fata este lumina pe care o arunca asupra semnificatiilor iconografice 
ale minunilor mentionate mai sus, integrarea lor in aceasta compozi- 
tie murala monumentala (desi se pare ca si alte detalii din compunerea 
temei trimit la minuni ale arhanghelilor, prezente in presupusa imagi- 
ne-sursa, dar transformate in timpul difuzarii acestei iconografii in 
spatiul rasaritean®®); astfel, reprezentarea Lanei lui Ghedeon face refe- 

99 Astfel, imaginea Arhanghelului Mihail calare poate fi un avatar al reprezentarii 
alungarii lui Heliodor, figura acestuia, trantit la pamant, metamorfozandu-se in lacov 
adormit, in timp ce reprezentarea lui Malachia cu ingerul se transforma in Moise cu 
tablele legii in fata unui inger; ibid., p. 133. 
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[fig. 13] Arh. Mihail si dreptul 
Simeon cu Pruncul Hristos, pic- 
tura exterioara, absida de sud a 
bisericii Manastirii Voronet 
[© Manastirea Voronet] 



[fig. 14] Viziunea Sfan- 
tului Pahomie, pictura 
exterioara, absida alta- 
rului bisericii Manastirii 
Humor 


rire la Intrupare, in timp ce Profetia lui Valaam argumenteaza legitimi- 
tatea lui Hristos ca Mesia, iar reprezentarea celor trei tineri in cuptor, 
scena care lipseste din presupusul prototip al reprezentarii Arhorelui, 
poate fi considerate o aluzie la fecioria Nascatoarei sau chiar la jertfa 
lui Hristos. Nu sunt singurele episoade veterotestamentare interpreta- 
te simultan ca minuni ale arhanghelilor si antitipuri ale Maicii Domnu- 
lui sau ale lui Hristos; in aceeasi situatie se gaseste si scena Scarii lui 
7acoid°°. In definitiv, acest fapt este concordant cu teologia simbolica a 
lui Pseudo-Dionisie Areopagitul care consider! aparitiile angelice drept 
simboluri oferite de catre Dumnezeu spre contemplare intelectului 
uman, care are astfel posibilitatea unei partiale si imperfecte cunoas- 
teri a lucrurilor divine; sa nu uitam nici rolul atribuit triadei inferioare 

100 Pentru aceasta problema in iconografia bizantina tarzie, un studiu sugestiv este 
cel al lui Sirarpie Der Nersessian, „Program and Iconography of the Frescoes of the 
Parecclesion”, Paul Atkins Underwood (ed.), The Karye Djami, IV, Routledge, Londra, 
1975, pp. 306-332, mai ales 311 sqq. 










CULTUL ARHANGHELILOR - SURSE LITERARE SI ICONOGRAFICE 


127 



[fig. 15] Viziunea Sfan- 
tului Pahomie, gropnita 
bisericii Manastirii 
Probota 


[fig. 16] Arborele lui lesei, 
detaliu: Cei trei tineri in 
cuptor, pictura exterioa- 
ra, peretele sudic, biseri- 
ca Manastirii Moldovita 


in ierarhia gandita de teologul bizantin, acela de instruire a oamenilor, 
prin comunicarea poruncilor si recomandarilor dumnezeiesti. 

Acesta este contextul de credinte in care trebuie plasata veneratia 
moldovenilor pentru Arhangheli, si mai ales pentru Mihail. Frecventa 
icoanelor imparatesti in care este reprezentat acesta din urma [fig. 1 
si 2 ] poate fi explicata prin faptul ca, incepand cu secolul al XlV-lea, 
ingerii fac parte din iconografia iconostasului“^; insa ilustrarea ciclului 
hagiografic al arhanghelilor pe laturile unora dintre aceste icoane deno- 
ta o intensitate cu totul aparte a cultului lor, in frunte cu arhistrategul 
puterilor fara de trup; un caz cheie in acest sens il reprezinta ambi- 
anta Manastirii Humor, unde reprezentarea ciclului din gropnita este 
dublata de prezenta in cadrul iconostasului a icoanei cu scene laterale, 

101 Michail Chatzidakis, „L’Evolution de I’icone aux 11^-13® siecles et la 
transformation du templon” Actes duXV^ Congres International des Etudes Byzantines, I, 
E>.A.r|viKf| ApxotioA.oyiKf| Eraipeia: Bi/IhoOtjKrj irjg ev A6t]vaig ApxoiioXoyiKt]<; Ezaipeiag, 
Atena, 1979, p. 362. 
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in timp ce, in pictura exterioara, in axul absidei rasaritene, incheind 
seria de ipostaze divine, reintalnim silueta razboinica a lui Mihail, spre 
care se indreapta rugaciunile cetei de sfinti cuviosi reprezentati in ulti- 
mul registru. Aceasta ultima particularitate trimite, in mod paradoxal, 
la situatia iconografiei exterioare de la Voronet unde, in acelasi loc cu 
Arhanghelul de la Humor, apare sfantul de hram al bisericii manastirii, 
Marele Mucenic Gheorghe; nu poate fi insa invocata nici o dovada care 
ar sustine ipoteza ca la Humor Arhanghelul Mihail ar fi jucat vreodata 
un rol similar. Mai degraba putem deduce de aici deosebit de puternicul 
cult de care s-a bucurat Mihail in mediul de la Humor, atat in calitatea 
sa de model al ascezei (subliniata puternic nu doar de Viziunea lui Paho- 
mie ci si de reflectia teologilor asupra evenimentului de la Chonae“^, 
fara indoiala cea mai reprezentativa minune facuta de Arhanghelul 
Mihail personal - celelalte hind de obicei atribuite generic Arhanghe- 
lilor - si care are propria data de celebrare in calendarul Bisericii, pe 6 
septembrie), cat si in cea de intercesor si inger psihopomp, care pare a fi 
atributul datorita caruia Arhanghelul Mihail a ajuns sa se bucure de o 
veneratie adanca in randul majoritatii credinciosilor. 

Incheiem invocand cea mai emotionanta si mai sincera dovada a cultu- 
lui Arhanghelului Mihail ca arhistrateg si inger psihopomp in mediul 
moldovenesc. Dupa cum se stie, in 1496 Stefan cel Mare ridica la 
Razboieni o biserica inchinata acestuia, in memoria infrangerii sufe- 
rite in fata turcilor, in 1476. La restaurarea din 1973-1974 a iesit la 
iveala faptul ca nu ne aflam in fata unei simple biserici parohiale; edifi- 
ciul se inalta deasupra unei gropi comune care adaposteste ramasitele 
celor cazuti in razboiul anti-otoman, spre a caror pomenire a si fost 
cladit lacasul, un mausoleu suigeneris^°^. Acest detaliu scoate in eviden- 
ta increderea, pe de-o parte, in atributiile militare ale arhistrategului 
(care, la voia lui Dumnezeu, evident, acorda sau nu sprijin in lupta) si, 
pe de alta, in rolul sau de inger protector al celor cu atributii militare si 
de inger psihopomp. Atributul razboinic al lui Mihail pare a fi fost luat 
in calcul si de iconograful gropnitei de la Humor, unde deasupra accese- 

102 G. Peers, Subtle Bodies, mai ales cap. 4-5. 

103 Gheorghe I. Cantacuzino, „Cercetari arheologice in biserica lui Stefan cel Mare 
de la Razboieni”, Revista Muzeelor si Monumentelor. Seria Monumente Istorice si de Artd, 
LXIV/2 (1975), p. 63 sqq. 
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lor, afrontate, se afla doua ipostaze prin excelenta razboinice ale arhis- 
trategului: Viziunea lui Hsus Navi (spre naos) si Alungarea ostirii asiriene 
(spre narthex) [fig 3 si 4]; grija de a le scoate astfel in evidenta ar putea 
fi pusa in relatie cu atributiunile militare ale lui Teodor Bubuiog, logo- 
fatul inhumat acolo. 

In final, ne putem intreba in ce masura ciclurile de minuni analiza- 
te mai sus ar trebui asociate cu Arhanghelii in general sau numai cu 
Arhanghelul Mihail; configurari speciale de natura cultural! si spiri¬ 
tual!, ca cele de la R!zboieni sau Humor, par a favoriza a doua ipote- 
z!, dar trebuie luate in considerare totusi si indiciile dare de ordin 
strict artistic al icoanei de la M!sc!testi [fig 1]. respectiv al frescei de 
la Moldovita, unde seria de fapte miraculoase este asociat! cu Arhan¬ 
ghelii Mihail si Gavriil, perechea de gardieni ai intr!rilor bisericii. Din 
acest motiv pare mai prudent s! numim aceste serii de imagini minuni 
ale arhanghelilor, cu amendamentul c! acest scrupul, bazat pe eviden¬ 
ta textual! - unele surse atribuind uneori miracole prezente in aceste 
cicluri altor arhangheli decat Mihail - nu apartine in egal! m!sur! si 
devotiunii curente, care manifest! o preferint! v!dit! pentru Arhan¬ 
ghelul Mihail, cea mai „personahzat!” dintre puterile f!r! de trup, 
inc!rcat! de atribute si functii precise, dintre care cea de intercesor si 
psihopomp i-a asigurat o veneratie puternic!, ale c!rei ecouri in plan 
artistic se num!r! printre cele mai creative aspecte ale vietii spirituale 
in Moldova secolului al XVI-lea. 


ia^K; i£pa 

minunile Arhanghelilor de la Stavropoleos* 


Ovidiu Victor Olar 


weil die lieben Engelein /selber Musikanten sein.” 

Martin Luther^ 


In ziua de 7 februarie a anului de la Hristos 1742 se stingea din via^, 
in targul Bucurestilor, ieromonahul epirot loanichie din satul Ostanita, 
eparhia Pogoniana^. 

Traise - din plin - saizeci si unu de ani si patruzeci si trei de zile^. Fiu al 


* Doresc sa multumesc drei Marina Tataram pentru importantele comentarii, 
sugestii si corecturi facute, precum si obstii Manastirii Stavropoleos pentru sprijinul 
acordat cu multa generozitate. Titlul studiului a fost inspirat de frumoasa carte a dlui 
Ivan Biliarsky, Hierarchia. Vordre sacre. Etude de Vesprit romanique (Fribourg 1997), 
consultata prin bunavointa autorului, caruia ii multumesc si pe aceasta cale. 

1 „Caci dragii ingeri / Sunt ei insisi muzicanti 

2 Pentrupersonaj.veziVasilios A. Dimos,HlepdMovq TafiapxtovFKOVpagKai zasig 
BXaxio-V pezo/ia avzqg BdXiag Kai ZzavpondXecog, loannina 1983, pp. 228 sq.\ Ariadna 
Camariano-Cioran, L’Epire et les Pays Roumains, loannina, 1984, pp. 18-22; Hariton 
Karanasios, „To XpoviKO zqg Ilcoycoviarig”, MeoaicoviKd Kai Nea EXXqviKd 9 (2008), pp. 
128 sq. 

3 Asa sta scris pe piatra sa de mormant. Vezi George D. Florescu, Petre S. Nasturel, 
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lui Eustatie si al Asprei, fusese tuns de tanar in monahism. Isi avusese 
metania la Manastirea Arhanghelilor Mihail si Gavril din Goura Pogo- 
nianei, dar plecase in cautare de milostenii spre Rusia - o putere din ce 
in ce mai avida de informatii referitoare la starea „bolnavului” Imperiu 
otoman. Pe drumul de intoarcere se stabilise, probabil la cumpana de 
veacuri, in capitala Valahiei. Devenise, in timp, egumen al manastirii 
Grecilor^. Ajunsese chiar mitropolit al Stavropolei. 

Nu erau acestea putin lucru. Totusi, realizarea de care se simtea loani- 
chie cel mai multumit era, de departe, zidirea din temelii a „dumneze- 
iestii si preacinstitei” biserici cunoscute astazi sub numele de Stavro- 
poleos^. 

Satisfactia lucrului bine facut razbate din cuvintele ctitorului insusi: 
„Pe cand domnea cu stralucire preainteleptul Nicolae, al lui Alexan- 
dru Exaporitul, cel intelept, si pe cand pastorea chir Daniil cel vestit, a 
ridicat din temelie, cu indemanare, acest lacas. L-a impodobit in fel si 
chip, cu de toate, dupa cum se vede, a cladit si un ban, in apropiere, cu 
gradini, precum si biserica, cu multa ravna, in care se slavesc cu cinstire 
Sfintii Voievozi si Atanasie cel Mare, pastorul Alexandriei. Biserica a 

Paul I. Cernovodeanu, „Lapidariul bisericii Stavropoleos din Bucuresti”, Biserica 
Ortodoxa Romano. [BOR] 79 (1961), 11-12, p. 1058; Alexandru Elian, Constantin Balan, 
Haralambie Chirca, Olimpia Diaconescu, Inscriptiile medievale ale Romdniei. Cu studiu 
introductiv, repertoriu cronologic, note explicative, indicatii bibliografice §i indici. 
Ora^ul Bucuresti 1. 1395-1800, Bucuresti, 1965, p. 427 (XCI - nr. 468). 

4 Despre lacas si despre ctitor, epirot si el, vezi Stefan Andreescu, „Cateva precizari 
despre ctitoriile bucurestene ale lui Ghiorma banul”, Glasul Bisericii 23 (1964), 5-6, 
pp. 547-567; Idem, „Din relatiile tarilor romane cu Epirul: ctitoriile bucurestene ale 
lui Ghiorma din Pogoniani”, Studii si Materiale de Istorie Medie [SMIM] 24 (2006), 
pp. 101-109; Petronel Zahariuc, ,,'Sora dupa Sfanta Evanghelie’. Note despre neamul 
jupanesei Caplea §i despre manastirea Sfantul Nicolae din Bucuresti, ctitoria lui 
Ghiorma banul”, SMIM 25 (2007), pp. 69-86 [= Idem, De la la^i la MunteleAthos. Studii ^i 
documente de istorie a Bisericii, la^i, 2008, pp. 125-140]. 

5 Pentru detalii, vezi (General) P. V. Nasturel, Biserica Stavropoleos din Bucuresti 
dupa documentele din Arhivele Statului, cu planuri si vederi fotografice, Bucuresti, 1906; 
Gheorghe Nedioglu, „Stavropoleos”, Buletinul Comisiei Monumentelor Istorice [BCMI] 
17 (1924), pp. 147 sq., 20 (1927), pp. 2 sq.; Razvan Theodorescu, Biserica Stavropoleos, 
Bucuresti 1967; Stavropoleos. Ortodoxie, artd, comunitate, Bucuresti, 2002. 
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Voievodul Nico- 
lae Mavrocordat 
si familia sa, 
tablou votiv in 
pronaosulbise- 
ricii Manastirii 
Stavropoleos 


inzestrat-o, a impodobit-o din belsug, cu toata cheltuiala sa, dintr-o 
mana preadarnica, vestitul loanichie, care este si arhiereu venerabil 
al vechii Stavropole, fiu al lui Eustatie Pogonis, din Pogoniana, din 
satul Ostanita. Si toate acestea le-a inchinat, cu gand cucernic, smeri- 
tei [manastiri] a Voievozilor, numita Goura, care se afla in Pogoniana, 
tara sa de obarsie.”® 

Sapate in piatra pe 3 octombrie 1728, spusele „preacuviosului intru 
ieromonahi si arhimandrit” nu erau deloc exagerate. Zidita in „cinstea 
si pomenirea marilor celor intru chip de foe si stapanitori ai cetelor 
Mihail si Gavril”, ctitoria sa era o adevarata „bijuterie” ce avea sa se 
arate creatoare de stiF. 


6 Asa glasuieste o misterioasa inscriptie, astazi disparuta, care ar data din octombrie 
1728. Vezi Nicolae lorga, „Fundatiunile domnilor romani in Epir”, Analele Academiei 
Romane (Seria 11. Tom. 36) Memoriile Sectiunii Istorice 1913-1914, pp. 907-908; 
Inscrippile medievale ale Romdniei..., pp. 410-411 (XCI - nr. 443); Vasilios A. Dimos, op. 
cit., p. 238. 

7 Gheorghe Crutzescu, Podul Mogosoaiei. Povestea unei strdzi. Prefata de Eugen 
Barbu. Note de Virgil Teodorescu, Bucuresti, 1986, p. 75; Andrei Paleolog, Pictura 
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Initial, chir loanichie ridicase un han si refacuse un vechi paraclis. 
Incepuse apoi lucrul la un prim locas, care in octombrie 1724 putea deja 
sa-i primeasca pe credinciosi. In 1728 luau sfarsit lucrarile de refacere 
a edificiului. In primavara anului 1730 se incheia munca la turla (astazi 
de mult disparuta, dar inlocuita cu una noua la restaurarea din 1904), 
pentru ca, un an mai tarziu, biserica - ale carei colorit si arabescuri de 
piatra ii impresionau deopotriva pe enoriasi si pe vizitatori - sa fie gata. 
Cat anume se va fi inspirat loanichie de la mesterii si zugravii care 
trudisera la manastirea sa de metanie e dificil de spus; din pacate, din 
Goura cea „zidita pe o stanca mare” nu au mai ramas decat ruinele. Cert 
este ca bisericuta bucuresteana functiona ca o punte de legatura intre 
aid si acolo - edm Kai ekei intre Valahia gi Epir, intre patria de obargie 
gi cea de adoptie a fondatorului. 

Portretele votive stau marturie acestei realitati, hind o oglinda fidela 
a „apartenentelor colective multiple” ale ctitorului®. Astfel, in pronaos. 


Ctitorul loani¬ 
chie impreuna 
cu fratii sai, 
tablou votiv in 
pronaosul bise- 
ricii Manastirii 
Stavropoleos 


exterioard din Tara Romdneascd (secoleleXVIII-XIX), Bucuresti, 1984, pp. 67-68; Corina 
Popa, „Biserica Stavropoleos, monument de arta”, in Stavropoleos. Ortodoxie, artd, 
comunitate..., pp. 12,15. 

8 Pentru concept si pentru citatul anterior, vezi excelentul studiu al Lidiei Cotovanu, 
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in dreapta, sunt zugravite portretele domnului - ..constructorul” prin 
excelenta conform normelor vremii gi protectorul intregii intreprinderi 
ale membrilor familiei sale, al mitropolitului tarii gi al marelui 
camarag loan. Tot in pronaos dar in stanga sunt infatigati loanichie, 
fratii sai - mentionati expres ca „ajutatori” - gi cei mai de seama dintre 
donatori®. li vedem, agadar, strangi laolalta pe membrii fanarioti, 
valahi gi epiroti ai unei retele de patronaj de prima mana in mijlocul 
careia incearca sa se plaseze razbatatorul ieromonah gi arhimandrit din 
Ostanita“. 

Inchinata manastirii Goura - loanichie nu putea sa nu se ingrijeasca de 
vechea sa familie noua biserica avea hramul Sfintilor Arhangheli, ale 

caror minuni erau pictate pe peretele de rasarit a pridvorului. 
Amplasamentul ciclului este oarecum surprinzator. Pridvoarele epocii 
brancovenegti rezervasera peretele lor dinspre rasarit Judecatii deApoi. 
Aceeagi scena figureaza, de obicei, gi in pridvoarele bisericilor inaltate 
in primele decenii ale celui de-al XVIII-lea veac. Numai in manastirea 
ridicata de principele Nicolae Mavrocordat la Vacaregti gi in biserica 
ridicata de boierul lordache Cretulescu pe Podul Mogogoaiei fusese 
preferata Apocalipsa^^. 

Ambii ctitori - voievodul gi marele logofat - trecusera prin incercari 


„Le diocese de Dryinoupolis et ses bienfaiteurs de Valachie et de Moldavie. Solidarites 
de familie et traits identitaires multiples (XVP-XVIP siecles)”, in volumul editat de 
Petronel Zahariuc, Contributii privitoare la istoria relatiilor dintre Tdrile Romdne si 
Bisericile rdsdritene in secoleleXIV~XIX, Iasi, 2009, pp. 219-360. 

9 Pentru detalii, vezi Gheorghe Nedioglu, „Stavropoleos” BCMI 17 (1924), pp. 149 
sq., fig. 3 sq.; Inscrippile medievale ale Romdniei..., pp. 411 sq. (XCI-nr. 444 sq.). 

10 E important de notat ca biserica a continuat sa functioneze ca un loc de intalnire 
si de refugiu pentru epirotii/grecii/grecofonii din capitala Tarii Romanesti; lapidariul 
sta marturie. Probabil aici, de pilda, in 1763, a compus mitropolitul Partenie, nepotul 
ctitorului loanichie, Cronica Pogonianei editata de Hariton Karanasios {op. cit.) dupa 
manuscrisul grec cu numarul 305 (ff. 4^-7^) pastrat la BAR Bucuresti. 

11 Ambele au fost incheiate in 1722. Vezi Cornelia Pillat, „Quelques aspects du 
theme de I’Apocalypse dans la peinture de la Valachie du XVIIP siecle”. Revue Roumaine 
d’Histoire de VArt [RRHA] Serie Beaux-Arts 10/402 (1973), pp. 165-204 [= Idem, 
Variapunipe teme date in arta medievald romdneascd, Bucuresti, 2003, pp. 139-182]. 
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grele, intr-o epoca deosebit de tulbure^^. Vor fi voit ei sa depuna astfel 
marturie despre cele traite. De ce se abate insa monahul loanichie 
de la obiceiul locului? A urmat el poate modelul aplicat la Goura; de 
altfel, cromatica gi ornamentele din piatra ale ctitoriei sale au un 
pronuntat aer epirot^^. Sau va fi fost vorba de o problema relativ simpla 
de spatiu - intr-un lacag de cult cu hramul Sfintilor Arhangheli, era cu 
neputinta ca minunile acestora sa nu fie figurate; or, la Stavropoleos, 
locul era suficient de stramt cat sa limiteze considerabil optiunile 
comanditarului. 

Neindoios ramane faptul ca cele trei programe iconografice, degi 
inrudite intre ele - ingerii gi arhanghelii au un rol de prim plan atat 
in scenariul apocaliptic cat gi in economia Judecatii de Apod^ difera 
semnificativ din perspectiva mesajului. Care anume este acela transmis 
de seria minunilor voievozilor celegti ilustrate in pridvorul bisericii lui 
loanichie - aceasta mi se pare a fi intrebarea. 

Pentru a putea raspunde, se impun cateva consideratii de ordin general 
asupra rolului liturgic al puterilor ceregti ( 1 ) gi asupra incarcaturii 

12 Razvan Theodorescu o plasa, de altfel, sub semnul Apocalipsei. Vezi „Histoire 
et prophetie dans Tart valaque de la premiere moitie du XVIIP siecle” Association 
Internationale d’Etudes du Sud-Est Europeen. Bulletin 19-23 (1993), 1-2, pp. 79-89 [= 
Idem, Roumains et balkaniques dans la civilisation Sud-Est europeenne, Bucuresti, 1999, 
pp. 410-417]. 

13 Din pacate, relatiile „artistice” dintre Epir ^i Tarile Romane nu s-au bucurat de 
atentia cuvenita, de^i surprize consistente se profileaza la orizont. Personal, am fost 
surprins sa afiu ca unul dintre manuscrisele care transmit capetele despre ierarhii ale 
lui Grigore Sinaitul, cel pastrat la Manastirea Byliza, a circulat anterior in Epir, intr-o 
zona din care este posibil sa fi provenit unii dintre zugravii Probotei (biserica in a carei 
turla au fost figurate cinurile angelice descrise de Pseudo-Dionisie Areopagitul). Vezi 
Antonio Rigo, II monaco, la chiesa e la liturgia. I capitoli sulle gerarchie di Gregorio il Sinaita, 
Florenta, 2005, pp. xxix-xxx. 

14 Sugestiva, in privinta rolului apocaliptic al Arhanghelul Mihail, mi se pare 
superba miniatura din Codex slavicus 6, f. 172r, al Bibliotecii Nationale din Viena. De 
certa inspiratie ruseasca, ea il infatiseaza pe Mihail incoronat, calare, strapungand 
Satana cu sulita si trambitand a doua venire a lui Hristos. Vezi Andreas Fingernagel, 
Christian Gastgeber, Osterreichische Nationalbibliothek. The most beautiful Bibles, 
Taschen, 2008, p. 259. 
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teologice a ciclului de miracole atribuite, indeobgte, arhanghelilor 
Mihail gi Gavril ( 2 ). 


Sfanta randuiala 

In primul caz, concludent mi se pare decorul interiorului turlei bisericii 
Sfantului Nicolae a Manastirii Probota. Acolo, la zvelta ctitorie gandita 
de voievodul moldav Petru Rares ca loc de odihna vesnica, cel/cei care 
au conceput iconografia a/au ales sa plaseze o impresionanta si insolita 
lerarhie cereasca^^. 

Drept urmare, in jurul unui maiestuos Hristos in slava se succed, pe 
trei randuri, cele noua cete ingeresti descrise candva de misteriosul 
Dionisie (Pseudo-) AreopagituP®. Primii, aflati nemijlocit in jurul lui 
Dumnezeu, vin Semfimii, Heruvimii si Twnurile. Le urmeaza Domniile, 
Puterile si Stapanirile, pentru ca Incepatoriile, Arhanghelii si Ingerii - cala- 
uzitorii ierarhiilor omenesti - sa inchida ultimul cerc^^. 

Intelesul compozitiei - una extrem de rara, data bind perfecta indivi- 
dualizare a ordinelor angelice^® - se dezvaluie odata cu lectura frag- 

15 The Restoration of the Probota Monastery. 1996-2001, UNESCO, Metaneira, 
Helsinki 2001, pp. 57-59, fig. 93-99. Tereza Sinigalia, Mdndstirea Probota, Bucuresti, 
2007, pp. 14, 33, 52-53, 73; il. 38-41. 

16 Corpus Dionysiacum II - Pseudo-Dionysius Areopagita, De ccelesti hierarchia. De 
ecclesiastica hierarchia. De mystica theologia. Epistulce. Herausgegeben von Gunter Heil 
und Adolf Martin Ritter, Berlin-New York 1991; Sfantul Dionisie Areopagitul, Opere 
complete si Scoliile Sfantului Maxim Mdrturisitorul. Traducere, introducere, note de 
Dumitru Staniloae. Editie ingrijita de Constanta Costea, Bucuresti 1996. O editie a 
traducerii slave (integrale) de secolXIV este in pregatire; vezi Dieter Fahl, Sabine Fahl, 
..Edition des Corpus areopagiticum slavicum”, Studi Slavistici 2 (2005), pp. 35-51. 

17 Cf. Rene Roques, Vunivers dionysien. Structure hierarchique du mondeselon le Pseudo- 
Denys, Paris, 1983^. 

18 lerarhia ingereascd apare si in turla bisericii Sf. Nicolae din Popauti (Botosani), dar 
cinurile nu sunt atat de bine conturate. Cf. Tereza Sinigalia, Mdndstirea Probota (loc. 
cit.); pentru biserica, vezi Idem, Carmen Solomonea, „Saint Nicholas Church. Popauti 
Monastery, Botosani County”, Aelziov wv EvpOTuaiKOV Kevzpov Kevzpov Bvlfavzivcbv xai 
Meza^vCavzivcbvMvrjpeicov 6 (2005), pp. 355-382. Pentru alte exemple, veziD. I. Pallas, 
..Himmelsmachte, Erzengel und Engel”, in Reallexikon zur bzyantinischen Kunst 17 [III, 
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Cetele 
mgeresti, 
turla bisericii 
Manastirii 
Probota, 1532 


mentului de text in care (pseudo-) Areopagitul defineste menirea „sfintitei 
randuieli” a ierarhiei. Scopul acesteia, ni se spune acolo, „este asemanarea 
si unirea cu Dumnezeu, pe cat e cu putinta, avandu-1 pe El drept calauzi- 
tor in sfanta stiinta si lucrare. Caci, privind neclintit spre frumusetea lui 
atotdumnezeiasca, ea se face intiparita de El in partasii ei ca in unii ce sunt 
dumnezeiesti, ca in niste oglinzi atotstravezii si nepatate, primitoare ale 
stralucirii luminii incepatoare si dumnezeiesti; chipuri umplute de stralu- 
cirea daruita, pe care o impartasesc iarasi celor urmatori, potrivit randuie- 
lilor dumnezeiesti.”^® 

Cu alte cuvinte, cinurile angelice care alcatuiesc alaiul Stapanului atotpu- 
ternic preiau, amplifica si raspandesc prin intreaga ordine creata lumina 
pura a divinitatii. 

Reluand tema in secolul alXI-lea, monahul studit Nichita Stethatos a insis- 


1-160] {Himmelsleiter-Hispania [Anfang]...), editat de Klaus Wessel si Marcell Restle, 
Stuttgart, 1972, coll. 52-53; Marco Bussagli, Storia degli angeli. Racconto di immagini 
e di idee, Milano, 1995, pp. 286-299. Pentru recomandarile (tarzii) ale Erminiei, vezi 
editia lui Athanasios Papadopoulos-Kerameus la Dionysos din Fourna aparuta la Sankt 
Petersburg in 1900 (in continuare ‘Ep/xr-jveia), pp. 45-46 [1]. 

19 Sfantul Dionisie Areopagitul, Opere complete..., p. 19 (Despre lerarhia Cereasca III, 2). 





138 


OVIDIU VICTOR OLAR 



Ingeri si arhan- 
gheli, turla bise- 
ricii Manastirii 
Sfantul loan cel 
Nou de la Sucea- 
va, 1534 


tat asupra perfectei corespondente dintre ierarhia cereasca si cea terestra. 
Au aceeasi structura si acelasi rang, a subliniat el. Primei triade ingeresti 
ii corespund apostolii, profetii, Parintii purtatori de Dumnezeu si teolo- 
gii mistici; celei de-a doua, marturisitorii si ascetii; ultimei, capeteniile, 
egumenii si laicii dreptcredinciosi. Chiar si dupa moarte, a tinut el sa adau- 
ge, sufletele sunt date in grija puterilor de sus in mod diferit, in functie de 
hramul purtat de raposati pe pamant si de tagma careia ii apartinusera. 
Principiul ierarhic este asadar aplicat sistematic unui itinerariu duhovni- 
cesc, unei progresii spirituale a mintii si sufletului spre dumnezeire^“. 

In ultimii ani ai vietii (1331/4-1346), Grigore Sinaitul a abordat la randul 
sau problema, identificand patru ierarhii - una legala, una ecleziastica/ 
simbolica, una monahala/rationala si una angelica/intelectuala -, fiecare 
cu cate trei subdiviziuni^^. Neindoios, sa vorbesti despre puterile de sus 


20 Nicetas Stethatos, Opuscules et lettres. Introduction, texte critique, traduction et 
notes par Jean Darrouzes, Paris, 1961 [Sources chretiennes 81], pp. 292-360. 

21 Antonio Rigo, II monaco, la chiesa e la liturgia..., passim. 
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sau despre modul lor de organizare insemna sa vorbesti despre unitate, 
ordine, masura si armonie, nu doar in ceruri ci si pe pamant^^. 

Daca adaugam la aceasta faptul ca Biserica este prin excelen^ „regatul 
lui Dumnezeu”, locul unde ingerii, slujitorii sai neconditionati, partici- 
pa efectiv la Sfanta Liturghie, inconjurand altarul si pe preot, unindu-si 
cantarea neincetata de lauda cu cea a credinciosilor, atunci consistenta 
prezentei lor in text, in imagini sau in practicile de cult devine de inteles. 
Din pleiada de fiinte mijlocitoare care leaga lumea de aici si lumea de 
dincolo, vazutul si nevazutul, una a ajuns treptat sa le eclipseze pe 
toate celelalte - „stapanitorul intru chip de foe al cetelor”, Arhanghelul 
MihaiP®. Lui si tovarasului sau Gavril, ingerul Bunei Vestiri, alege iero- 


Serafimi si 
tronuri, turla 
bisericii Manas- 
tirii Sfantul loan 
cel Nou de la 
Suceava, 1534 


22 Vezi si studiul lui Antonio Carile despre ..Tordine divino nel cosmo e nell’Imperio” 
in Maria Pia Baccari (ed.), Spazio e centralizzazione del potere. Atti del Convegno ‘Da Roma 
alia TerzaRoma’, IV, 21 aprile 1984, Roma, 1998, pp. 131-136. 

23 Pentru detalii, vezi Ovidiu Victor Olar, Impdratul inaripat. Cultul arhanghelului 
Mihail in lumea bizantind, Bucuresti, 2004. 
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monahul loanichie din Ostanita Epirului sa le inchine ctitoria sa si sa 
le infatiseze minunile. 

Candva, demult, pe vremea imparatilor bizantini Mihail al Ill-lea si 
Vasile I-ul, un diacon si arhivar al Marii Biserici din Constantinopol pe 
nume Pantaleon incercase sa treaca in revista aceste miracole. Echiva- 
lat cu ingerul biblic al Domnului, Mihail primise partea leului. Astfel, 
el il impiedica pe Avraam sa ridice mana asupra lui Isaac (Ec. 22,11-12), 
lupta cu lacov (Ec. 32, 24-30), merge inaintea lui Moise si a evreilor in 
timpul fugii din Egipt (Is. 14, 19), ii interzice lui Valaam sa-i bleste- 
me pe izraeliti (Nm. 22, 22-35), isi disputa cu diavolul trupul lui Moise 
(luda 9), i se arata lui losua Navi in fata zidurilor lerihonului si il inso- 
teste in campaniile sale militare (los. 5-12), il indeamna pe Ghedeon sa 
porneasca impotriva Madianitilor (Jd. 6,11-12), indreapta spre fruntea 
lui Goliat piatra aruncata de David (1 Rg. 17, 49), ridica sabia deasupra 
capului batranilor judecatori care incearca sa-i faca rau Susanei (Isto- 
ria Susanei 60), distruge armatele lui Senaherib si il salveaza pe rege- 
le lezechia (4 Rg. 19, 35), ii fereste pe Sadrac, Mesac si Abed-Nego de 
flacarile cuptorului lui Nabucodonosor (Dn. 3, 25), il duce pe Avacum 
la Babilon sa-1 hraneasca pe Daniel in groapa cu lei (Balaurul si Bel 43), 
tulbura apa scaldatoarei Vitezda (In. 5, 4), il scoate pe sfantul Petru din 
inchisoare (PA 5,19) si il rapeste pe Apostolul Pilip (PA 8, 39)^^*. 

Pe Gavril, Pantaleon il creditase numai cu anuntarea nasterii Botezato- 
rului si cu Buna Vestire; pe Rafail, doar cu tamaduirea ochilor batranu- 
lui Tobit. In schimb, el adaugase minunilor vetero- si neotestamentare 
atribuite lui Mihail, pentru prima data intr-o intreprindere similara, o 
serie de minuni istorice, de la intemeierea sanctuarului de la Anaplous 
(Sostenion) de catre Constantin cel Mare si pana in vremurile impara- 
tului Mihail al Ill-lea. Astfel, consulul Studios este vindecat la Germia, 
iar biserica din Hone este ferita de puhoiul apelor. Avarii care asediaza 
Constantinopolul - probabil in 626 - sunt facuti una cu pamantul de 
„un om de foe”, impartasind soarta celor 185 000 de asirieni ai regelui 

24 PG 140, coll. 580B-585D. Vezi si Bernadette Martin-Hisard, „Le culte de 
I’archange Michel dans I’Empire bzyantin (VIII-XI siecles)”, in Carlo Carletti, Giorgio 
Otranto (ed.), Culto e insediamenti micaelici neU’Italia meridionale fra tarda antichitd e 
Medioevo. Atti del Convegno Internazionale Monte Sant’Angelo, 18-21 novembre 1992, Bari, 
1994, p. 368. 
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Senaherib. Persii care se pregatesc sa li se alature isi pierd brusc mintile 
si se ucid intre ei la Calcedon, ca altadata Madianitii pe colina More. 
Flota arabilor care se indreapta in anul 673 spre capitals este scufunda- 
ta. Capetele musulmanilor care incearca sa pravaleasca o stanca peste 
sanctuarul arbangbelului din Nakoleea, in 782, sunt intoarse la spate. 
In sfarsit, piosul lumanarar Marcianus este vindecat de boala^^. 

Marele inger al lui Israel - Mibail, „cel ce este ca Dumnezeu” - prote- 
jeaza un nou popor ales, voia Pantaleon sa le spuna ascultatorilor si 
cititorilor sai. Foarte numerosi, cei din urma par sa fi gustat din plin 
relatarile binefacerilor si victoriilor „preamaritului arbangbel”. Cicluri 
iconografice incep sa circule in paralel cu ciclurile biblice si istorice 
narative, de la Kiev la Monte Sant’Angelo si de la Pskov la Halki^®. 

Nici macar prabusirea Imperiului si a Orasului sub loviturile turcilor 
otomani nu poate stirbi prestigiul „arbistrategului”^^. Tipuri iconogra¬ 
fice noi continua sa apara, precum cel al taxiarhului triumfator asupra 
Raului si calauzitor al sufletelor spre „sanul lui Avraam”^®. Noi miracole 
dovedesc fara drept de tagada puterea lui si a ingerilor carora le este 
capetenie ca garanti ai ordinii divine in lume^^, fiind preluate de alte si 


25 Ibid., pp. 368-369. Versiunea latina editata de abatele J.-P. Migne nu mentioneaza 
nici una dintre aceste minuni. 

26 Vezi Smiljka Gabelic, Ciklus Arhanbela u vizantijskoi umetnosti, Belgrad, 1991 (in 
continuare Gabelic 1991). 

27 Sugestive, din acest punct de vedere, sunt lucrarile (Arhimandritu)lui Silas 
Kukiaris, Ta Odv/.iaTa-£ft(pavmeig zcov ayyeXcov Kai apxo-yysXcov aztjv pvl^avzivri zExvrj zcov 
BakKavicov, Atena 1989; Idem, Ta Oavpaza-efopaviaeig zcov ayykXcov xai apxayyeXcov azrj 
pezapv^avzivj^ zex^’rj, Atena, 2006. 

28 Irini Leontakianakou, „Une creation post-byzantine: I’archange Michel 
triomphant et psychopompe”, 3OrPA0 33 (2009), pp. 145-158. Vezi si Eleni Th. 
Charchare, „Osservazioni suH’iconografia dellArcangelo Michele nella pittura 
postbizantina: un icona ignota di Franghias Kavertzas”, Otjaavpiapaza 38 (2008), pp. 
337-348. 

29 Trimit, cu titlu de exemplu, la una dintre „Povestirile despre minuni si intamplari 
cu talc, petrecute in Biserica Ortodoxa (din sudul Rusiei, Moldo-Vlaha si Greceasca)” 
consemnate de Petru Movila (Impdcarea Bisericii Ortodoxe. Traducere de Stefan Lupan. 
Editie ingrijita, prefatata si adnotata de Vlad Chiriac, Iasi, 2002, pp. 23-24). 
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alte cicluri iconografice^”. O noua relatare (Aujyrjaig) prezinta credin- 
ciosilor „cateva” dintre „minunile si istoriile” prea-marilor conducatori 
ai ostirilor ceresti Mihail si Gavril. 

Autorul ei, Damaschin Studitul (f 1577) - un predicator grec atat de 
iubit in epoca incat a facut sa se vorbeasca despre o „cultura a predicii” 
in Balcani^^ - hotarase sa adune intr-un volum de sine statator omilii 
in limba poporului, care sa fie citite de preoti la sarbatori^^. Publicata 
la Venetia cu titlul Orjaaopog - Comoara, culegerea avea 36 de capito- 
le^^. Unul dintre ele - al optsprezecelea - era inchinat puterilor ceresti 
celebrate pe 8 noiembrie^^. Intr-un stil limpede, direct, placut curgator 

30 Pentru detalii, vezi Smiljka Gabelic, Vizantijski i postvizantijski ciklusi Arhandela 
(XI-XVII vek). Pregled spomenika, Belgrad 2004 (in continuare Gabelic 2004), passim 
(consultata cu ajutorul Margaritei Kuiumdjieva, careia ii multumesc si pe aceasta cale); 
Vlad Bedros, Cicluri ale arhanghelilor in pictura din Moldova secolului al XVI-lea, Grupul 
Roman pentru o Istorie Alternativa (www.patzinakia.ro), Bucuresti - Cluj-Napoca, 
2006, linkul direct (in continuare Bedros 2006); Emil Dragnev, „Primul ciclu cunoscut 
al Arhanghelului Mihail din pictura murala a Moldovei medievale”, Analele Putnei 
2 (2006), 1-2, pp. 111-126; Cornelia Pillat, Pictura murala in epoca lui Matei Basarab, 
Bucuresti 1980, pp. 28-29, 56-58 (fig. 25-26, 65-71) (in continuare Pillat 1980); Nano 
Chatzidakis, Elena Caterini, „H eiKOva zov apxayyEXov Mi/apl ps ScbSeKa aKpvsg 
TOD KVKkov zov ozTjv KaXapdza. 'Eva dyvcoazo epyo zov Eecopyiov Kkdvzl^a”, AXeziov 
ztjg XpioziaviKpg ApxaioXoyiKpg Ezaipeiag 26 (2005), pp. 241-261 (in continuare 
Chatzidakis-Caterini 2005). Vezi si Vasile Grecu, Carp de pictura bisericeascd bizantind. 
Introducere si editie critica a versiunilor romanesti atat dupa redactiunea lui Dionisie 
din Furna tradusa la 1805 de Ahimandritul Macarie cat si dupa alte redactiuni mai 
vechi traduceri anonime, Cernauti, 1936, pp. 245-246. 

31 Gerhard Podskalsky, „Zur Predigtkultur auf dem Balkan: die bulgarischen 
‘Damaskine’ (16.-19. Jahrhundert)”, Kirche im Osten 33 (1990), pp. 91-102; Ostkirchliche 
Studien 40 (1994), 4, pp. 324-327. 

32 Pentru amanunte, vezi Borje Knos, Vhistoire de la litterature neo-grecque. La periode 
jusquen 1821, Stockholm-Goteborg-Uppsala, 1962, pp. 397-398. 

33 Detalii asupra primei editii (1557-1558) la Evro Layton, The Sixteenth-Century 
Greek Book in Venice. Printers and Publishers for the Greek World, Venetia, 1994, pp. 
164-167. 

34 L-am consultat in editia venetiana din 1791, pp. 251-277 (in continuare 
Oyjaavpdg). 
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si user moralizator, minunile din Vechiul Testament sunt puse laolalta 
cu cele din cel Nou, istoriile cunoscute sunt intretesute cu unele rare- 
ori antologate in compozitii similare, iar miracolele devenite canonice 
din timpul lui Pantaleon sunt asezate alaturi de altele care crescusera 
recent in popularitate^®. 

Dintre ele alege ieromonahul loanichie din Ostanita douasprezece - 
numar cu inalt continut simbolic, intrucat trimite la numarul aposto- 
lilor si al anotimpurilor - pentru ctitoria sa bucuresteana^®. In partea 
dreapta a usii, de la stanga la dreapta si de sus in jos, sunt infatisate 

1) Salvarea bisericii din Hone de viitura apelor [nr. 147 in inventarul 
iconografic alaturat]^^ 

2) Vindecarea consulului Studios in scaldatoarea Manastirii Germia 
[148] 

3) Hranirea profetului Hie in pustie [151]®®; 

4) Vindecarea Anei din Constantinopol [152]^°; 

35 Ma gandesc, in acest ultim caz, la minunea de la Dohiariu; vezi Georgi Gerov, „An 
Iconographical Theme from Mount Athos and Its Spread in the Bulgarian Lands: The 
Miracle of the Archangels at Docheiariou”, Cyrillomethodianum 11 (1987), pp. 215-244. 

36 Identificarea scenelor ii apartine dnei Constanta Costea; vezi Stavropoleos. 
Ortodoxie, arid, comunitate, pp. 57-58. Pentru „damaschine” ca sursa de inspiratie a 
ciclurilor iconografice ale Arhanghelilor, vezi Gabelic 2004, pp. 319-320, 325. 

37 Gabelic 1991, pp. 103-111 (Crucea Sf. Mihail, Dumbarton Oaks; Ruispiri; Halki; 
Suzdal; Ivanovo; Prilep; Geraki - Sf. Arhangheli; Geraki - Sf. Atanasie; Arkalohori; 
Kuneni; Arhanes; Kavalariana; Lesnovo; Mateic; Sarakina; Kakodiki; Sahnoe; Kofinu; 
Prines; Kamiliana; Platanistasa); Gabelic 2004, pp. 335, 353 {sub voce) [Compozitii 
apocrife n° 18]; Bedros 2006 (Mascatesti; Humor - fresca si icoana; Moldovita; Neamt 
- fresca; Sucevita - fresca); Pillat 1980, pp. 28, 56 (fig. 65), 58 [Plaviceni]; Chatzidakis- 
Caterini 2005, pp. 254-255, fig. 12. Scena apare in Erminie {‘Epprjveia, p. 175). 

38 Opaavpdg, pp. 268-269. Scena este rara, hind intalnita doar in Catedrala 
Sfintilor Arhangheli din Kremlinul Moscovei, intr-o icoana din 1669 pastrata la Sankt 
Peterburg (Muzeul rusesc, n° 1890) ^i, poate, la Sahnoe §i intr-o icoana de secol XVII a 
bisericii Adormirii Maicii Domnului de la Kremlin (vezi Gabelic 2004, n° 38/17, 76/51- 
60, 85/19, 88/21). 

39 Gabelic 2004, n" 84/4, 87/10 (?), 99/9; Pillat 1980, pp. 28, 57 (fig. 71), 58 
[Plaviceni]. 

40 Orjoavpog, pp. 273-274. Scena este extrem de rara. Smiljka Gabelic nu o indexeaza. 
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5) Salvarea celor trei tineri aruncati in cuptorul incins [155]^^; 

6) Vestirea nasterii lui Samson [156]^^. 

In partea stanga, in aceeasi ordine, sunt figurate 

1) Vindecarea calugarului Marcianus [144]^^; 

2) Salvarea de la inec a copilului de la Dohiariu [145]^^; 

3) Botezarea fetei pacatoase din Alexandria [149]; 

4) Calauzirea Agarei prin desert [150]^®; 

5) Impiedicarea diavolului sa intre in trupul lui Moise [153]^®; 

6) Hranirea profetului Daniil prin mijlocirea lui Avacum [154]^^. 

Sa luam aminte 

Ca intr-adevar Comoara i-a fost sursa de inspiratie o dovedeste, printre 
altele, figurarea botezului miraculos al fetei cu moravuri indoielnice 

E posibil, totu^i, sa fie figurata la Sahnoe sau in icoana amintita a bisericii Adormirii 
Maicii Domnului din Kremlinul Moscovei (vezi Gabelic 2004, n” 38/17, 76/51-60). 

41 Gabelic 1991, pp. 87-88 (Monte Gargano; Suzdal; Atena - Sf. Gheorghe; Sahnoe); 
Gabelic 2004, pp. 333, 351 {sub voce) [Scene ale Vechiului Testament n” 20a]; Bedros 
2006 (Mascatesti; Humor - fresca si icoana; Moldovita; Sucevita - fresca si icoana). 
Scena apare in Erminie {‘Epfit]veia, p. 69 [113]). 

42 Gabelic 2004, pp. 332, 351 {sub voce) [Scene ale Vechiului Testament n° 14]. Scena 
apare in Erminie {‘Eppr^veia, p. 60 [66]). 

43 Ojioavpdg, pp. 269-270. Scena este rara, hind intalnita doar in Catedrala Sfintilor 
Arhangheli din Kremlinul Moscovei §i in icoana din 1669 pastrata la Sankt Peterburg 
(vezi Gabelic 2004, n“ 85/20, 88/25). 

44 Gabelic 1991, pp. 111-112 (Lesnovo); Gabelic 2004, pp. 335, 353 {sub voce) 
[Compozitii apocrife n** 19]; Bedros 2006 (Moldovita); Pillat 1980, pp. 28, 56 (fig. 66), 
58 [Plataresti]. Scena apare in Erminie {Eppr^veia, p. 175). 

45 Gabelic 2004, pp. 331, 349 {sub voce) [Scene ale Vechiului Testament n“ 5b]; 
Bedros 2006 (Neamt). Pillat 1980, pp. 28, 57 (fig. 67), 58 [Plaviceni]. Scena apare in 
Erminie {Epprjveia, p. 174 [42]). 

46 Gabelic 2004, pp. 334, 352 {sub voce) [Scene ale Noului Testament n** 13]; Bedros 
2006 (Humor - fresca; Moldovita; Sucevita - fresca si icoana); Chatzidakis-Caterini 
2005, p. 253, fig. 10. Scena apare in Erminie {Eppi'fveia, p. 59 [61]). 

47 Gabelic 1991, pp. 88-89 (Monte Gargano; Suzdal; Prilep; Arhanes); Gabelic 2004, 
pp. 333, 351 {sub voce) [Scene ale Vechiului Testament n“ 20c]; Bedros 2006 (Humor - 
icoana). Scena apare in Erminie {Epprjveia, pp. 70-71 [119]). 


MINUNILE ARHANGHELILOR DE LA STAVROPOLEOS 


145 



Releveu cu 
latura de est a 
pridvorului bise- 
ricii Manastirii 
Stavropoleos 


din Alexandria^®; dintre toti autorii de relatari ale faptelor demne de 
lauda ale puterilor ceresti, Damaschin este singurul care consemneaza 
episodul^®. 

Povestea este cutremuratoare. Citez din traducerea romaneasca trans- 
misa de manuscrisul 3324 al Academiei Romane, datat 1781: 

„La Alixandriia era o fetisoara nebotezata dara bogata foarte, si sara- 
ca de muma si de tata. Dar intr-una de zile, mearse intr-o gradina, si 
praumblandu-se pentr-acea gradina, vazu de departe un om bla sa 
sa spanzure, si-1 intreba: Ce este pricina, o omule, de vei singur sa te 
omori?’ lar el zise: ‘Lasa-ma cocoana, sa ma omor cu un ceas mai nain- 

48 Scena este rara, fiind intalnita doar intr-o icoana a Arhanghelilor din a doua 
jumatate a secolului al XVII-lea (restaurata in 1716) pastrata intr-o colectie particular^ 
din Brugg (Elvetia), in biserica Sfantului Atanasie din Voskopoje (Albania, 1745) si, 
poate, in biserica Adormirii Maicii Domnului din Piva (Muntenegru, 1605/1606). Vezi 
Gabelic 2004, n“ 79/2, 90/4, 96/3. 

49 Orjoavpdg, pp. 275-276. La fel stau lucrurile §i cu minunea vindecarii Anei din 
Constantinopol. Argumentul decisiv e constituit, de altfel, de faptul ca toate cele 12 
minuni de la Stavropoleos apar in Ofiaavpdg, unele figurand doar aici. 
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Vindecarea 
calugarului Mar- 
cianus [144] 

Salvarea de la 
inec a copilului 
de la Dohiariu 
[145] 




Botezarea fetei 
pacatoase din 
Alexandria [149] 

Calauzirea Aga- 
reiprin desert 
[150] 




Impiedicarea 
diavolului sa 
intre in trupul 
lui Moise [153] 

Hranirea profe- 
tului Daniil prin 
mijlocirea lui 
Avacum [154] 
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Salvareabiseri- 
cii din Hone de 
viitura apelor 
[147] 

Vindecarea con- 
sulului Studios 
in scaldatoarea 
manastirii Ger- 
mia [148] 



Hranirea 
profetului Hie in 
pustie [151] 

Vindecarea Anei 
din Constanti- 
nopol [152]; 




Salvarea celor 
trei tineri arun- 
cati in cuptorul 
incins [155] 

Vestirea nasterii 
lui Samson [156] 
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te, sa nu mai traiesc pa lume ca sant datoriu unui om naprasnic, si atata 
im face siclet de bani, cat im scoate su| |fletul. Ci mai bucuros sant sa 
moriu, decat sa mai traiesc’. lar cocoanii facandu-i-sa mila il intreba: 
‘Cati bani ii esti datoriu?’ lar el ii zisa: ‘500 de galbeni’. lara ia ii zise: 
‘Asteapta nu te omori, ci blem cu mine la casa mea, ca sa-ti dau 500 
de galbeni. Si mergi de te plateaste, si nu-ti pune sufletul’. lar el, daca 
auzi asa, s-au bucurat foarte, si ducandu-se cu dansa, ii dete acei 500 
de galbeni, si sa plati saracul de datorie. Si alte multe milostenii, facu, 
iar mai pre urma, ajunse la o saracie mare, cat, neavand ce sa mai faca, 
sa deate curvi<i>i. Dar dupa putina vreame, sa bolnavi foarte rau. Dar 
ea plangea cu amar, nu caci ca era sa moara, ci caci era nebotezata, si 
sa ruga tuturor vecinilor, si altor crestini, ca sa o boteaza. Ci nimeni 
nu vrea. Dar intr-una de zile, i sa arata ingerul pazitoriul trupului ei, 
in chipul celui ce era sa sa spanzure®”, si o intreba: ‘Ce esti asa trista?’ 
lara ea ii raspunsa: ‘Pentru caci ca sant nebotezata. Si 11 foarte doresc 
ca sa ma fac crestina. Si nimeni nu indrazneste sa ma primeasca sa 
ma boteaza, pentru multimea faradelegilor meale’. Zise ingerul: ‘Dara 
sa ma due eu sa-ti aduc oameni, sa te boteaza. Iar ea ii zisa: ‘Ma rog, 
du-te si <nu> zabovi’, si indata sa dusa, si veni cu arhanghelul Mihail si 
cu Gavriil, si o luara, si o dusera la besearica, inchipuindu-sa sfinti<i> 
arhangheli in chipul al doi boiari, ce era intr-acel oras al Alixandri<i>i, 
si zisera catra cliricii besearicii: ‘Noi priimi<m> aceasta fata curva, ca 
sa o botezi’. Deci cliricii daca vazura pa acei doi boiari, numai indata o 
botezara. Si iaras o luara arhanghelii si o duse la casa ei, si sa inaltara la 
ceriu, iara sufletul ei sa umplu de bucurie foarte mare. Iar vecinii daca 
o vazura botezata, o intrebara: ‘Cine iaste nasu-tau, care te-au priimit 
de te-au botezat?’ Iar ea nestiind tacea, si nu le spunea nimica. lara 
vecinii mearsera la patriiarhul, si spusera: ‘Cutare curva zice ca iaste 
botezata, dar cine iaste nasu-sau 11 nu-1 stie’. Iar patriiarhul intreba 
pa cliricii besearicii: ‘Voi ati botezat pre cutare curva?’ lara ei zisera: 
‘Noi, sfinte parinte’. ‘Dar cine iaste nasu-sau, care o au botezat-o?’. Iar 
ei spusera: ‘Cutare, si cutare, boiariu’. Triimise parintele patriiarhul, si 
chiema pa acei doi boiari, si-i intreba: ‘Dumneavoastra ati botezat pa 

50 Traducerea pasajului este foarte interesanta, deoarece Damaschin vorbeste 
despre Ingerul Domnului, „pazitorul sufietului ei”, care ia infatisarea celui ce voise sa 
se sinucida, iar nu de „ingerul pazitoriul trupului ei” {Orjaavpag, p. 275). 
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cutare curva?’ lar ei sa mirara, si zisera: ‘Nu stim de aceasta nimic sfinte 
parinte’. laras zise patriiarhul catra cliricii besearicii: ‘Auziti ce raspund 
dumnealor’, iar cliricii zisera: ‘Noi am vazut pa dumnealor cu dansa in 
besearica, macar ca featele acelor doi boiari nu era ca ale dumnealor, ci 
straluciia ca soarele’. Atuncea cunoscu patriiarhul ca minune mare s-au 
facut cu acea pacatoasa, si chiemandu-o pa dansa o intreba: ‘Stii vreo 
data sa fii facut vreun bine?’ Iar ea nu vrea sa spuie, dar apoi vazand 
sicletul spuse de acei 500 de galbeni: Am dat unui om, ce umbla sa se 
spanzure, si eu 11 nu 1-am lasat, si alte multe milostenii am facut’. Iar 
peste noapte patriiarhul vazu videnie. Si zise: ‘Noi santem arhanghelii 
Mihail si Gavriil, care am botezat pa cutare, ci o lasati nu-i mai dad 
suparare, ca milosteniile ei au covarsit pacatele curvi<i>i, ce au facut. Si 
botezandu-se, s-au spalat de toate pacatele ei’. Iar dupa putina vreme, 
muri fata aceaia, si-i luara ingerii lui Dumnezeu sufletul intru impara- 
tiia ceriului.”®^ 

Intr-o perioada agitata, in care taina botezului (poarta de intrare in 
comunitatea crestina vegheata atent de nasi) si, mai cu seama, impor- 
tanta nu numai a credintei (sola fide) ci si a faptelor bune in obtinerea 
mantuirii incep sa-i preocupe din ce in ce mai mult pe teologi, Damas- 

51 BAR ms. rom. 3324, ff. 191r-193r. Intr-un studiu din 2006 [..Minunile Sfintilor 
Arhangheli. (O predica romaneasca de la sfarsitul secolului al XVIII-lea)”, in Texte 
uitate, texte regdsiteV (Academia Romana. Institutul de istorie si teorie literara „George 
Calinescu”), Bucuresti, pp. 63 sfjf.] aratam, pornind de la o omilie din BAR ms. rom. 
4787, ff. 146r-148v, ca avem de-a face cu un capitol - 207 - din Limonariu transformat 
intr-o predica. Nu stiam pe atunci ca era vorba de o prelucrare a unui fragment din 
capitolul al 18-lea al Comorii lui Damaschin Studitul {0f}aavpdg, pp. 275-276). BAR ms. 
rom. 2610 contine o talcuire integrals a lucrarii, datata 1747, din care Moses Gaster 
a publicat un Cuvant la Buna Vestire ^i un fragment despre minunea de la Dohiariu 
(Chrestomatie romdnd. Texte tipdrite manuscrise [sec. XVI-XIX] dialectale populare, cu 
0 introducere, gramaticd un glosar romdno-francez, II. Texte [1710-1830], dialectologie, 
literaturd populard, glosar, Leipzig-Bucure^ti 1891, pp. 38-42). Din pacate, circulatia 
„damaschinelor” in spatiul romanesc nu s-a bucurat de atentia pe care ar fi meritat-o; 
vezi totu^i Pandele Olteanu, „Damaschin Studitul $1 mitropolitul Varlaam al Moldovei”, 
Mitropolia Moldovei Sucevei 52 (1976), 3-4, pp. 211-244 (cu trimitere la studiile sale 
mai vechi pe aceasta tema). 
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Botezarea fetei 
pacatoase din 
Alexandria, 
Biserica Sf. 
Atanasie, 
Voskopoja, 1745 
[©Bildarchiv 
Foto Marburg. 
Bildindex der 
Kunst und 
Architektur LAC 
10.841/28] 



chin gaseste ziditoare imaginea - clasica - a desfranatei care se mantu- 
ieste si accede la sfintenie prin fapte bune, prin cainta sincera si prin 
har divin. 

La fel o gaseste si loanichie ieromonahul, un secol si jumatate mai 
tarziu. Alaturandu-i o salvare de sanctuar - cel din Hone, amenintat 
de apele involburate ale unui ran deturnate de necredinciosi o buna 
vestire - a nasterii lui Samson trei tamaduiri - a consulului Studi¬ 
os, a Anei, a monahului Marcianus -, cinci salvari de la moartea fizica 
naprasnica si o izbavire de la damnarea vesnica a sufletului - cea a lui 
Moise -, el face in asa fel incat ciclul iconografic rezultat sa le transmit! 
credinciosilor un mesaj plin de speranta. 

El ar putea fi formulat, cred, astfel: in numele lui Hristos, Judecatorul 
cel drept, puterile de sus ii apara si pazesc pe credinciosi de toata strica- 
ciunea, veghind asupra trupurilor si a sufletelor lor, atat in viata cat si 
dupa moarte. Cei in nevoie vor gasi adapost sub aripile lor, ca odinioara 
cei trei tineri in cuptorul incins. Cei betegi se vor intrema. Cei rata- 
citi isi vor afla drumul, ca odinioara Agar in desert. Cei insetati isi vor 
vedea setea astamparata, iar cei flamanzi isi vor potoli foamea. 

Pe aici, diavolul nu poate trece, pare sa spun! loanichie, cu gandul la 
salvarea miraculoas! a bisericii din Hone si a monahului ei liturghisitor 
de n!vala puhoaielor deviate de p!gani. Arhistrategul Mihail nu mai are 
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de ce sa conduca armate in lupta, ca in pictura moldoveneasca de secol 
XV-XVI, si nici de ce sa distruga ostiri. O splendida fresca de pe peretele 
de sud, din dreptul traveei de vest, a bisericii Manastirii Stavropoleos 
il infatiseaza intr-o postura triumfatoare, calcand in picioare pe Sata- 
na, un pacatos sau pe Hades, intruchipare a mortii insesi^^. Figurata 
la loc de cinste deasupra intrarii, adunarea ingerilor (hramul ctitoriei) 
celebreaza si vesteste tocmai caderea trufasului Lucifer - Ecoacpopog - 
Steaua Diminetii®^. Raul a fost zagazuit pe vecie. 

Purtat de soarta din aridul Epir pana in indepartata Rusie, sens la 
liman in rodnica Valahie, ieromonahul din Ostanita vorbea in deplina 
cunostinta de cauza. Toate isi au rostul lor - „in lume, nimic nu este 
intamplator si neprevazut”^^. Indiferent de aparente, mantuirea nu-i 
este refuzata nimanui. Cu o singura conditie, destainuita de insusi 
Arhanghelul Mihail idolatrului infam din Laodiceea ingrijorat de sana- 
tatea fiicei sale^^. 

Trebuie sa crezi si sa iei aminte. 


52 Irini Leontakianakou, „Une creation post-byzantine.. 

53 ‘Epfit]veia, p. 46 [2]. 

54 Asa isi incepe loanichie testamentul din 8 noiembrie 1733 (Vasilios A. Dimos, op. 
cit., pp. 229-236), cu un elogiu al „bunei randuieli”. 

55 Francois Nau, „Le miracle de Saint Michel a Colosses”, Patrologia Orientalis 4 
(1907), p. 549 [265]. 



inger in trup 



crucea intre lauda 
si calomnie 

despre vocatia monahului-inger 


Mihail Neamtu 


Principala functie a cetelor ingeresti este doxologia: spre deosebire de 
demoni, arhanghelii, heruvimii si serafimii il lauda pe Dumnezeu. In 
raport cu omul de lume, virtutea monahului se exerseaza in tacere. 
Fiinta contemplativa isi creste aripile si se inalta spre vazduh accep- 
tand, inainte de toate, sa nu barfeasca oameni sau lucruri inferioare. 
Calomnia e munitia dracilor. A nu raspunde intrigilor, pornirilor vindi¬ 
cative si batjocurei gratuite - iata vocatia desertului crestin in contrast 
cu zgomotul imperiului. 

Refuzul obrazniciei si al deriziunii in fata nedreptatii echivaleaza cu o 
veritabila purtare a Crucii in persona Christi. Sfantul Atanasie cel Mare 
ofera o subtila analiza a restaurarii lui Adam prin rastignirea pacatu- 
lui. Cuvantul lui Dumnezeu s-a intrupat iar lisus Hristos a adus lumii 
vindecare. Numai un diagnostic atent poate scoate la iveala cauzele 
ascunse ale precaritatii ontologice de care sufera umanitatea. Omul nu 
este inger si, prin caderea lui Adam, a pierdut dispozitia contemplati¬ 
ve. Dorinta natural! de comuniune cu Dumnezeu a fost otravita prin 
infatuare. Privirea aruncata spre lucrurile trupesti i-a alterat ulterior 
discernamantul. In rastignirea lui Hristos pe Cruce vedem atat degra- 
darea ultima a demonilor care instiga oamenii la uciderea Fiului lui 
Dumnezeu, cat si raspunsul suveran dat calomniei prin doxologie. Pe 
Cruce, lisus s-a rugat Tatalui ceresc, a tacut si a murit. 

Scena rastignirii Fiului ne confrunta cu perversitatea demonic! a urii 
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si a calomniei. Crucea^ apare vertical, ca o arma spirituals capabila sa 
spulbere „fiecare amagire a diavolilor.”^ Referindu-se la efectele tauma- 

1 Pentru mai multe referinte din Sfantul Atanasie, a se vedea Inc. 27; 29; 31; 32 (ed. 
rom. Cuvant despre intruparea Cuvantului, in Sfantul Atanasie cel Mare, Scrieri. Partea 
Intdi, Col. Parinti si Scriitori Bisericesti [PSB] 15, traducere, introducere si note de 
Pr. Dumitru Staniloae, EIBMBOR, Bucuresti, 1987, pp. 122-123; 124-125; 126-127; 
128); si Vita Antonii 74 sq (ed. rom. Viata Cuviosului pdrintelui nostru Antonie, in Sfantul 
Atanasie cel Mare, Scrieri. Partea a doua, PSB 16, traducere, introducere si note Pr. 
Dumitru Staniloae, EIBMBOR, Bucuresti, 1988, pp. 234-235). Identificarea Crucii 
cu patimirea rascumparatoare a lui Hristos este o practica intalnita in Evangheliile 
sinoptice: Mt. 10, 38; Me. 10, 21; Lc. 14, 27. La Pavel, se gaseste o implicare si mai 
profunda a Crucii in disciplina generala a vietii crestine: „Iar mie sa nu-mi fie a ma 
lauda (Kan5(do9ai) decat numai in crucea Domnului nostru lisus Hristos, prin care 
lumea este rastignita pentru mine (spol Koopoi; eaTaupcoxai), si eu pentru lume.” (Gal. 
6, 14). Unii comentatori au sustinut ca „insemnarea cu crucea era un obicei din timpul 
primului templu”, facand trimitere la lezechiel 9, 4. Exista o abundenta de referinte 
patristice la eficacitatea spirituals a semnului crucii: Tertulian, Ad uxorem 2.5 (Jaques 
Paul Migne ed., Patrologiae cursus completus, Series Latina (PL) 2, 1321); Origen, In 
Ezech. 9 (Jaques Paul Migne ed., Patrologiae cursus completus, Series Graeca (PG) 13, 
801.8-14); in Apophthegmata patrum, a se vedea Avva Ammona 8 (ed. rom. Grigorie 
Dascalu, Alba lulia, 1990, p. 32), Avva Pimen 8 (ed. rom. Patericul sau Apoftegmele 
Pdrinplor din pustiu, traducere, introducere si note de Cristian Badilita, Ed. Polirom, 
Iasi, 2003, pp. 265-266 / Grigorie Dascalu, pp. 166-167) etpassim. Celebrarea efectelor 
miraculoase ale crucii marcheaza in particular o forma mentis pre-constantiniana. Si 
incepe desigur cu Eusebiu, Vita Constantini 1.28.2-3 (ed. rom. Viata lui Constantin cel 
Mare, in Eusebiu de Cezareea, Scrieri. Partea intdi, PSB 14, traducere si note de Radu 
Alexandrescu, EIBMBOR, Bucuresti, 1991, p. 76): „Deci cam pe la ceasurile amiezii, 
cand ziua incepuse sa scada, zicea Constantin ca vazuse cu ochii sai chiar pe cer, 
strajuind deasupra soarelui, semnul marturisitor de biruinta al unei cruci intocmite 
din lumina (ataupoi) tponaiov sk aura (pcoioc;) si ca o data cu ea putuse deslusi un 
scris glasuind: «Sa biruiesti intru aceasta» (loura viKa)”. Cam in aceeasi perioada Chiril 
al lerusalimului. Cat. 13. 36 (ed. rom. Chiril al lerusalimului, Catehezele, traducere de 
pr. Dumitru Fecioru, EIBMBOR, Bucuresti, 1943, pp. 216-217), elaborase o strategie 
complexa de a-si face cunoscut episcopatul in relatie cu cinstirea Crucii, imediat dupa 
ce imparateasa Elena facuse miraculoasa descoperire a Crucii in Palestina. 

2 Atanasie, Contra gentes 1.28-29 (in Contra gentes and De incarnatione, ed. R.W. 
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turgice ale Crucii, Sf. Atanasie cel Mare face aluzie si la simbolismul 
monastic. Subiectul este frecvent atins in VitaAntonif — o lucrare hagi- 
ografica despre unul dintre marii Parinti ai pustiei egiptene care vades- 

Thomson, Clarendon Press, Oxford, 1971). 

3 De-a lungul istoriei crestinismului, semnul Crucii (signaculum) a fost incarcat cu 
sensuri diferite: mai intai era facut in numele lui lisus Hristos (amintind de patimirea 
Sa mantuitoare), apoi in numele Treimii; de asemenea, „la inceput era trasat pe fruntea 
fiecarui credincios, probabil cu un singur deget, atat in Rasaritul grec cat si in Apusul 
latin.” Mai tarziu, dupa cum atesta Petru Damaschinul (sec. XI-XII), se foloseau doua 
degete de la o mana (un gest pastrat de unii vechi-calendaristi din Rusia pana astazi), 
marturisind astfel cele doua firi ale lui Hristos unite intr-un singur „hypostasis” (a se 
vedea Filocalia vol. V [ed. rom. Filocalia sfintelor nevointe ale desavdrsirii, vol. V, traducere, 
introducere si note de Pr. Dumitru Staniloae, Ed. Harisma, 1995] p. 189). Cand au 
inceput sa se foloseasca trei degete (pentru a reprezenta dogma Treimii), sensul era de 
la dreapta la stanga, numai in urma schismei dintre Roma si Constantinopol (1054) 
le-a permis celor doua centre religioase sa modifice aceasta practica, din nevoia unei 
diferentieri polemice si a unei discontinuitati istorice. 


Sfintii cuviosi 
Macarie, 
Metodie, Petru 
si Onufrie, 
pronaosul bise- 
ricii Manastirii 
Cozia, 1391 
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te un mare interes pentru demonologie.^ Exista numeroase episoade 
care-1 arata pe marele Antonie castigand razboiul impotriva puterilor 
intunericului.^ Din punctul de vedere al Sfantului Atanasie, toate prac- 
ticile ascetice indurate de catre eremit sunt o prelungire si o persona- 
lizare a vietii Crucii.® Diavolii sunt alungati prin semnul Crucii si in 
numele lui Hristos. Luat in sine, obiectul de lemn al crucii n-are nicio 
putere (deci nu poate fi o amuleta). Doar prin marturisirea lui Hristos, 
puterea Crucii e restauratad 

In De Incarnatione, Atanasie cel Mare vede diavolii ca pe niste „idoli”® 
care pun stapanire peste imaginatia noastra amestecata. Demonii incita 
la violenta si produc efecte secundare pentru a intretine cultura mortii. 
In contrast, Crucea lui Hristos ridicata in vazduh are un elect purifica- 
tor. Intreg cosmosul poluat de prezenta nevazuta a demonilor e curatat 
prin inaltarea lui Hristos pe Cruce.® Atanasie face aici aluzie la doctrina 
paulina (Ef. 6, 12) despre „duhurile rautatii care sunt in vazduhuri (td 
TtvsnpatVKd tfjt; 7iovT|pia<; ev tovq eTtoupaviovq)”. Unii cititori moderni 
vor vedea in acest limbaj o simpla perspectiva mitologica asupra lumii, 
definitiv dezvrajita prin revolutia cosmologica din secolul XVII. Este 
adevarat: de la Eilon Alexandrinul (20 i. Hr. - 50 d. Hr.) pana la Plutarh 
(46-127 d. Hr.), comentatorii lumii elenistice socot aproape la unison 
ca aerul reprezinta habitatul natural al demonilor. In traditia crestina, 
au existat numerosi comentatori care au vorbit despre „materialitatea 
subtire” a diavolilor - fapt care le permite sa pluteasca deasupra paman- 
tului, vanand sufletele celor care se ridica la cerurile superioare. 

4 David Brakke a sugerat existenta unei legaturi intre demonologia lui Origen si cea 
insusita de Antonie. 

5 Instructions of Theodore 3.44 (ed. Veilleux, in Pachomian Koinonia,vol. Ill, Cistercian 
Publications, 1982, p. 118) vorbeste despre „razboiul Crucii”. 

6 V. Anton. 13 (ed. Staniloae, pp. 200-201). 

7 Unele Evanghelii apocrife (cum este Evanghelia dupa Toma) au tendinta sa 
diminueze rolul Crucii in biografia lui lisus. Aceasta este unul dintre motivele pentru 
care Biserica primara le-a inlaturat din procesul de formare a canonului scriptural. 
Pentru exceptia valentiniana, a se vedea The Gospel of Truth 18.22-32 la J. M. Robinson, 
The Nag Hammadi Library in English, 2nd edition. Harper Collins, 1988. 

8 Atanasie, inc. 1 (ed. Staniloae, p. 89). 

9 Atanasie, inc. 25 (ed. Staniloae, pp. 120-121) si V. Anton. 21 (ed. Staniloae, p. 206). 
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Sfantul Antonie 
cel Mare, pro- 
naosul bisericii 
Manastirii Co- 
zia, 1391 



Interpretand Crucea ca un instrument „ecologic” de restaurare a clari- 
tatii vazduhului si de alungare a diavolilor, Sf. Atanasie vorbeste cu 
egala forta si relevant! fiecarei generatii de crestini. In ce fel? Biruinta 
Crucii este un act concret, verificabil, prin etica non-retalierii pe care 
monahul (sau crestinii) o aplica in fata agresiunii fizice si verbale. Noul 
Testament ne lasa sa identificam masinatiunile diavolesti in spatele 
tratamentului inuman pe care soldatii romani 1-au aplicat lui Hristos. 
Gandul diabolic plasmuieste tradarea lui luda, tot la fel cum gandul 
deznadejdii il incearca pe anahoretul Antonie in pustiu. In fata ispitelor 
aparent insuportabile ale puterilor vrajmase, Sf. Antonie ne reamintes- 
te ca „imparatia cerurilor” se ia „prin straduinta” (Mt. 11,12). 

Una dintre cele mai vizibile si cele mai raspandite semne ale prezentei 
demonice este violenta de limbaj vizibila in hula si ocara. Crucea“ ne 


10 Despre dimensiunea cosmica a Crucii, a se vedea Irineu de Lyon, Demonstratio 
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infatiseaza ciocnirea dintre doua tipuri de discurs. Retorica demoniaca 
da nastere unei atmosfere greu respirabile. Denuntul e limba materna 
a diavolilor. In contrast cu sudalma soldatilor si dispretul fatis al unuia 
dintre talhari, Domnul Hristos alege tacerea. In fata blestemului, Fiul 
lui Dumnezeu se roaga. Dracii insala^^ si dau nastere judecatilor parel- 
nice. Imaginile astfel plasmuite agita sufletul si cheama la uzurparea 
dreptatii. Nevoia de-a pedepsi un tap ispasitor obnubileaza discerna- 
mantul si ratiunea. Demonii nu sunt intotdeauna fatisi in lucrare si 
se ascund in spatele alter agenti ai distrugerii. In fata acestui concert 
malefic, Hristos apare victories. In ce fel? 

Mai intai, cuvintele sale dezvaluie lasitatea falsilor profeti, gata sa 

apostolica 34, in St. Irenaeus, The Demonstration of the Apostolic Preaching, ed. A. 
Robinson, SPCK, Macmillan, 1920, pp. 100-101. Pentru universalitatea prezentei lui 
Dumnezeu semnificata de Cruce, a se vedea Grigorie de Nyssa, De tridui inter mortem et 
resurrectionem Domini nostri Jesu Christispatio, edit. E. Gebhardt, Gregorii Nysseni opera, 
Vol. 9.1, Leiden, Brill, 1967, pp. 300.8-301.1.), in special acest fragment: „E1 [Apostolul 
Pavel in FA 9, 18] a vazut ca aceasta forma, impartita in patru planuri/directii din 
intersectarea lor centrala, simbolizand puterea si purtarea de grija a celui inchipuit 
pe ea, patrunde toate lucrurile. Pentru acest motiv, el numeste fiecare directie/plan/ 
dimensiune cu un titlu diferit, numindu-le «adancime» partea de la mijloc in jos, 
«inaltime» partea de sus, iar «largimea» si «lungimea» partile care pornesc din centru 
intr-o parte si in alta, ca si cum ar numi o parte «largimea» iar cealalta «lungimea». Prin 
aceasta vrea sa indice, dupa parerea mea, ceea ce spune, ca nici o existenta nu e lipsita 
de stapanirea Fiintei Divine, din ceea ce este sus in cer, jos sub pamant, ce se intinde 
in toate directiile pana la marginea intregii lumi existente. Prin «inaltime» el numeste 
cele de sus, prin «adancime» cele ce sunt sub pamant, iar prin «largime» si «lungime» 
dimensiunile care pornesc din mijloc ce sunt tinute strans de puterea care stapaneste 
universul.” A se vedea de asemenea Grigorie de Nyssa, or. cat. 32 (ed. rom. Marele cuvant 
catehetic sau despre mvdtdmdntul religios in Grigorie de Nyssa, Scrieri. Partea a doua, PSB 
30, traducere Pr. Teodor Bodogae, pp. 329-332. La Maxim Marturisitorul, in cap. theol. 
67 (ed. rom. Capete teologice, in Filocalia, vol. II, traducere Pr. Dumitru Staniloae, p. 182) 
gasim aceasta refiectie: „Toate cele vazute (fenomenele) se cer dupa cruce, adica dupa 
deprinderea de-a stavili afectiunea fata de ele a celor ce sunt dusi prin simturi spre ele. 
Iar cele inteligibile (numenale) toate au trebuinta de mormant, adica de nemiscarea 
totala a celor ce sunt purtati spre ele de minte.” 

11 Atanasie, inc. 55 (ed. Staniloae, pp. 152-153). 
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comita crima prin serviciul „mercenarilor” (i.e., soldatii romani). Biru- 
inta lui Hristos nu are conotatii mundane. Nu prin razbunare, ci prin 
asumarea nuditatii si imbracand vesmintele saracieid^ Fiul lui Dumnezeu 
e rastignit impreuna cu talharii la marginea cetatii. El se marturises- 
te Tatalui si nu cauta sa dea raspuns la denunturile inamicilor. Dupa 
cum spune Sf. Atanasie, „E1 a rabdat ocara noastra de la oameni (;iap’ 
dv9pra;ia)v bppvv), ca noi sa mostenim nestricaciunea (d(p0apoiav).” In 
pofida durerii fizice cumplite si dincolo de abandonul aparent al Tata¬ 
lui, Hristos „n-a fost vatamat intru nimic (sP^Ld^tTSto pf)v ydp ai)T6(; 
ouddv).”^^ Aceasta afirmatie nu pune la indoiala veracitatea suferintei 
lui Hristos la rastignire; mai degraba presupune ca El a trecut peste 
aceasta suferinta cu suprema demnitate. Eara sa fie cu nimic vinovat, 
El s-a facut pe Sine „blestem (Katdpa)” (Gal. 3, 13) in locul poporului 
sau defaimat. 


Sfintii cuviosi 
Eutihie, Maxim 
Marturisitorul, 
Ilarion, Petru 
Athonitul si 
alti doi eremiti, 
naosul bisericii 
bolnitei Manas- 
tirii Bistrita, 
1522 


12 Atanasie, inc. 24 (ed. Staniloae, p. 119): „De aceea nu i-a venit moartea trupului 
de la Sine, ci din uneltire STn|3oi)A,fj{;), ca chiar moartea pricinuita Lui de altii sa 
o desfiintezeAceeasi idee o dezvolta Grigorie de Nyssa, or. cat. 26 (ed. Bodogae, pp. 
322-324). 

13 Atanasie, inc. 54 (ed. Staniloae, p. 151). 
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In fata multiplelor acuzatii, lisus tace. Neprihanit fiind, Fiul lui Dumne- 
zeu refuza contra-atacul. Tacerea hristica recapituleaza, intr-un anumit 
sens, toata mutenia milioanelor de oameni persecutati pe nedrept de 
ideologiile tiranice ale lumii. Fiul lui Dumnezeu interiorizeaza conditia 
victimei inocente. Asumarea naturii umane de catre Cuvantul increat 
capita concretete. Nu exista om a carui nefericita soarta sa fie strain! 
de Hristos. Prin Cruce, intruparea umple cu har toate colturile univer- 
sului vazut si nevazutd'^ Luand carnea omeneasca si intrand in genealo- 
gia istorica a unui popor de mici dimensiuni, Hristos si-a aratat smere- 
nia: „pe oamenii cei ce patimeau i-a atras si ii ridica intru nepatimirea 
Sa.”^® Crucea este punctul terminus al chenozei divine. Desertarea de 
sine atinge ultimul prag. In loc sa raspunda calailor si tortionarilor, Fiul 
rosteste un psalm. Discursul inveninat devine irelevant. Diavolii, pe 
cale de consecinta, sunt ridiculizati. Crucea rastoarna conditia omului 
cazut, iar prapastia dintre om si Dumnezeu e anulata. 

In chip ingeresc, Fiul rosteste o doxologie. Demonii ii cer apostazia sub 
povara calomniei umane. Pe Cruce, insa, Hristos inalta cereri catre 
Tatal si inca mijloceste pentru pacatele oamenilor. El recunoaste dupli- 
citatea „celor care graiesc pace catre aproapele lor, dar cele rele sunt in 
inimile lor” (Ps. 27, 4). Hristos devine „ocara oamenilor si defaimarea 
poporului”. In rugaciunea catre Tatal, Fiul se marturiseste astfel: „m-au 
batjocorit, grait-au cubuzele, clatinat-au capul”. Violenta fizica este, de 
asemenea, comparata cu impunsatura taurului si racnetul de leu (Ps. 
21, 12-13). Cu toate acestea, Hristos rezista logicii retributiei.“ El nu 
intoarce aceeasi moneda celor care il blestema si nici nu se razbuna pe 
ei. Crucea devine emblema rezistentei binelui in fata raului - a culturii 
vietii in fata nihilismului de orice speta. 

A rezista oricarei momeli vindicative creste imunitatea crestinului fata 
de ispitele dracesti. Refuzand retalierea, ispititorul isi pierde din putere. 
In acest fel a vazut Sf. Pavel biruinta lui Hristos, Cel care, „dezbracand 
de putere incepatoriile si stapaniile, le-a dat de ocara in vazul tuturor, 

14 Irineu, adv. haer. 2.22.4. (Sancti Irenaei episcopi Lugdunensis libri quinque 
adversus haereses, vol. I, ed. W. W. Harvey, Cambridge University Press, Cambridge, 
1857). 

15 Atanasie, inc. 54 (ed. Staniloae, p. 151). 

16 Un ecou la aceasta rugaciune se gaseste in FA 7, 60. 
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biruind asupra lor prin cruce” (Col. 2, 15). Singurul sau raspuns a fost 
unul ingeresc: rugaciunea de multumire adresata Tatalui.^^ Tacerea 
subsecventa anticipeaza biruinta adevarului asupra falsitatii si a vietii 
asupra mortii. Imitand aceasta tacere divina, Antonie cel Mare poate 
practica smerenia. Impotriva cacofoniei demonice/® Antonie aduce 
psalmodierea ingerilor.^® Tacerea cultiva interioritatea, dar amenajeaza 
spatiul ascultarii si al intalnirii cu celalalt. Aid mari Parinti ai deser- 
tului incuviinteaza ca „daca-l smintim pe frate, pacatuim impotriva lui 
Hristos.”^” 

Daca orasul este locul furiei si al agitatiei, desertul Sfantului Antonie 


Sf. Pahomie 
cu ingerul si 
Sfintii cuviosi 
Pavel Tebeul si 
Petru Athonitul, 
pronaosul bise- 
ricii Manastirii 
Snagov, 1563 


17 Avva lerax (ed. Grigorie Dascalu, pp. 112-113): „Un frate a intrebat pe avva lerax, 
zicand: spune-mi un cuvant, ca sa ma mantuiesc. I-a zis batranul: sezi in chilia ta si 
de iti este foame, mananca iar de iti este sete, bea si nu vorbi de rau pe cineva si te 
mantuiesti.” Avva Macarie cel Mare 20 (ed. Grigorie Dascalu, p. 134): „De s-a facut 
intru tine defaimarea ca lauda si saracia ca bogatie si lipsa ca indestulare, nu vei muri.” 

18 V. Anton. 9 (ed. Staniloae, p. 198). 

19 Pahomie, Instructions 1.22 (ed. Veilleux, in Pachomian Koinonia, Cistercian 
Publications, p. 21): „Nu blestema chipul lui Dumnezeu.” 

20 Antonie 9/11 (ed. Badilita, p. 44/ed. Grigorie Dascalu, p. 9) 
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ii rezerva privilegiul serenitatii. In pofida unei varste inaintate, chipul 
sfantului radia de bucurie, emanand o putere carismatica incat atra- 
gea multimile in jurul sau.^^ Ingerul-monah Antonie urmeaza drumul 
Crucii si inverseaza logica triumfalismului politic. Parasind lumea si 
imitandu-L pe Hristos, Antonie sfideaza furtuna puterilor vrajmase. 
Ascetismul include, pe langa alte forme de infranare, refuzul vorbi- 
rii malitioase. Aparent „ieftinatate” (sutE^eva) a mortii lui Hristos^^ 
se transforma intr-o devoalare a slabiciunii demonilor. Chenoza si 
mustrarea de sine nu sunt o injosire, ci o biruinta barbateasca asupra 
tentatiei narcisice a vechiului Adam.^^ 


Excurs si epilog 

Pedagogia limbajului monastic e cu atat mai important! cu cat ideologi- 
ile totalitare ale modernitatii ne-au demonstrat, in chip brutal, demo- 
nica perversitate a limbajului urii. Revolutii de proportii planetare s-au 
nascut plecand de la ura de clasa sau ura de rasa. Registrul doxologic 
(adica functia angelica a laudei) a fost secularizat prin „omagiile“ aduse 
liderilor supremi. Zeci de mii de preoti si monahi au fost condamnati 
la marginalizare, intemnitare, izolare sau moarte. Decenii la randul, 
in Europa si Asia, in Africa sau America Latina, frica si minciuna au 
tronat in locul libertatii. Ideologia egalitara a comunismului, bunaoara, 
a cautat sa canalizeze afectele negative ale urii si invidiei. S-a nascut 
o societatea claustrofoba, bazata pe controlul functiilor animalice ale 
omului. Resentimentul fata de aristocratie, preotie, burghezie sau tara- 
nii instariti s-a putut propaga prin efectul bulgarelui de zapada. Revo¬ 
lutii culturale succesive au reusit sa inlocuiasca respectul si civilitatea 

21 V. Anton. 69 (ed. Staniloae, p. 233). 

22 Aceasta insumeaza critica monastica a formelor false de asociere civica constituite 
din critica infatuata si calomnia nejustificata impotriva aproapelui nostru. Parasind 
satul in care s-a nascut, Antonie scrie un protest impotriva regimului inautentic de 
socializare (hranit prin cantece zgomotoase si zvonuri). 

23 Paladie, Hist. laus. 18 (ed. rom. Paladie, Istoria lausiacd, traducere de Pr. Dumitru 
Staniloae, EIBMBOR, Bucuresti, 1993, p. 49) inregistreaza un monolog de-al avvei 
Macarie cel Mare: „Ce vrei, btoane rau? lata, te-ai uns si cu untdelemn si ai gustat si 
vin. Ce mai vrei, batrane rau?” 
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cu limbajul denigrator. Patologia denuntului si placerea invrajbirii 
au putut masca intentiile tiranice ale noilor regimuri totalitare, de la 
Moscova si Beijing pana la Bucuresti, Havana si Tirana. Asa au aparut 
filajul, sicanele, turnatoria. 

Manifestul primilor monahi crestini ramane actual tocmai plecand de 
la functia terapeutica a doxologiei. Pustia Egiptului s-a constituit prin- 
tr-o recunoastere spontana a diferentelor dintre oameni si comunitati. 
In plus, cultul sfintilor - atat de caracteristic pentru crestinismul apos¬ 
tolic - pleaca de la acceptarea ierarhiilor ceresti: nu doar ingerii difera, 
ci si cetele dreptilor. Unii au inmultit doi, altii patru talanti. Privind la 
bogatia de daruri a celor desavarsiti, neofitul se imbogateste. Bucuria si 
dragostea ii cuceresc inima, in locul invidiei calculate. Cenzura geloziei 
conduce la explozia admiratiei. In lumea monahilor, iubirea exprima- 
ta prin cuvinte isi recuza orice sentimentalism. Monahul stranguleaza 
gandul judecatii rautacioase pentru a pastra distanta binevoitoare a 
respectului. Imitarea ingerestilor cete presupune o dureroasa renunta- 
re, prin Cruce, la etica vechiului Adam. 

lata lectia cea mai importanta pentru o lume ranita de voluptatea 
barfei si mojiciei imunde. Acolo unde sabotajul gaunos si contestatia 
vehementa domina relatiile umane, nevoia terapiei prin doxologie este 
chiar evidenta. Daca lumea moderna asuma uneori paricidul in virtutea 
„progresului”, lumea crestinismului antic gandeste altfel raportul intre 
filialitate si autoritatea paterna. Pretuirea mirata si bucuria descope- 
ririi reciproce intretin relatia dintre ucenic si maestru. Egalitarismul 
revolutionar, dimpotriva, e obraznic si impetuos. Intrebarile mor si 
creste buruiana perfidiei si a dispretului. 

Prin Cruce, insa, limbajul uman se poate transforma intr-un sol fertil 
pentru Cuvantul lui Dumnezeu. Desertul ajunge sa fie, astfel, o oaza 
roditoare. Exorcizand puterile raului, vizibile in discursul defaimarii, 
Crucea face posibila celebrarea comuniunii de iubire. 





